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INTRODUCCIÓN 
El pensamiento de Tomás de Aquino sigue despertando el 
interés de los investigadores, como ha sucedido en épocas prece-
dentes. Hoy en día los temas de ética y política ocupan un lugar 
privilegiado en las investigaciones de innumerables autores. A su 
vez, se observa un mayor interés por profundizar en la doctrina 
del Aquinate para tener una mayor comprensión de estos temas y 
establecer de un modo preciso el lugar que corresponde a la políti-
ca dentro del marco de la filosofía práctica. 
Nuestro trabajo se propone como objetivo el estudio del 
pensamiento de Santo Tomás, para establecer las bases desde las 
cuales se pueden entender sus concepciones políticas. Dentro de 
sus postulados se hallan respuestas a una serie de interrogantes que 
nos plantea la situación de la política en la sociedad actual. 
En la sociedad actual se observa una gran división o tensión 
en el ámbito del ser y del deber ser. Todo ello como fruto de las 
concepciones filosóficas surgidas del modernismo. 
El poder regulador y creador de la razón es una de las carac-
terísticas que suele destacarse dentro del marco de muchas de las 
corrientes del pensamiento moderno. 
Conforme a ello nos encontramos con una razón exenta de 
toda determinación natural, creadora de sus propios objetos, y cu-
yo poder queda reducido, por pura decisión, a los límites de su 
uso científico positivo y lógico. 
La razón, curvada sobre sí misma, se erige en fuente y medi-
da de ulteriores pronunciamientos sobre cualquier presunta reali-
dad. Como consecuencia de ello se opera la transformación de la 
moral en pura técnica1. Y puesto que la política forma parte de 
la ética, todo aquello que afecta a esta última también influye so-
bre la primera, con el consiguiente peligro de aplicar una política 
carente de valores y donde lo único que impera es la idea que se 
tenga de la eficacia. 
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El modernismo trajo consigo una separación entre los ámbi-
tos de lo público y lo privado. Consecuencia inmediata de ello es 
la separación de la Etica y la Política. Esta última queda reducida 
a mera técnica, perdiendo su verdadero valor de ciencia. 
La política forma parte de la ética. Ahora bien, donde esta 
última queda reducida a la conciencia del individuo, a la mera sub-
jetividad, entonces, no hay valores objetivos, nos encontramos ba-
jo el imperio del emotivismo. Como consecuencia de ello, la polí-
tica, se reduce a la mera actividad externa, es pura técnica 
gubernativa. Bajo esta perspectiva los únicos valores que se admi-
ten son los del pragmatismo y la eficacia. 
Nuestra hipótesis de trabajo se centra en la demostración de 
que, para Santo Tomás, la política no es una ciencia cualquiera; 
ella es una ciencia arquitectónica y principalísima dentro del con-
junto de las ciencias morales, y por tanto ética y política no son 
independientes. Entre ellas debe existir un cierto grado de unidad 
puesto que el hombre mismo es quien, a la vez que actúa en el 
plano individual, desarrolla también una actividad política. Y esto 
es así porque el hombre es social por naturaleza. 
Hemos querido estudiar los principios y caracteres del pensa-
miento político del Aquinate. Para ello se estudian los Comenta-
rios de Santo Tomás a La Etica a Nicómaco y a La Política de 
Aristóteles. En esta última ocupa un lugar esencial su prefacio, el 
cual se utiliza como punto de partida. 
Así pues, indicamos cuáles son los tres principios que esta-
blece el Aquinate en su prefacio a la Política de Aristóteles. Ellos 
constituyen los pilares desde los que se puede conocer su pensa-
miento político. Cada uno de estos tres principios adquieren fuer-
za por estar inspirados en concepciones metafísicas que dan paso 
a una antropología y a una ética, que constituyen el gran trípode 
sobre el cual se puede asentar la política 
Luego de profundizar en los principios se hace un estudio de 
la política en cuanto que ciencia. Aquí se analizan cuáles son sus 
caracteres principales. 
Por último estudiamos las relaciones que se dan entre la éti-
ca y la política. Para ello partimos de un dato fundamental y es 
que para el Aquinate la política es parte de la ética. Partiendo de 
esta base se analiza el tipo de relaciones que se dan entre ellas des-
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de la perspectiva del obrar humano. Donde ocupa un lugar pre-
ponderante la virtud de la prudencia. 
Al inicio hemos mencionado que el gran problema de la so-
ciedad actual radica en la separación entre el ser y el deber ser. 
Esto trae una serie de consecuencias en el campo de la política y 
más en concreto en lo que se refiere a sus relaciones con las ética. 
Por eso decimos con frase de Innerarity: «La neutralización 
de las relaciones entre ética y política característica del pensamien-
to moderno no sólo se expresa en la reducción de ésta a una téc-
nica organizativa refractaria a las valoraciones morales. La historio-
grafía de nuestra época registra también la irrupción de modos de 
pensar y de actuar que presuponen una concepción totalizante de 
la moral. Solamente un observador superficial dejará de advertir el 
acuerdo de fondo entre ambos planteamientos, el pacto secreto, la 
comunidad de presupuestos entre el moralismo total y la total in-
moralidad» 2. 
La Ciencia política, y la formación que ella procura, deben 
tener una profunda base histórica; y ello no por prurito historicis-
ta, sino para no trocear arbitrariamente el saber que se intenta 
transmitir. La historia forma al político, pues ella le libera de la 
cárcel de la actualidad, y al hacerle caminar hacia el pasado le 
adiestra para caminar hacia el futuro 3. 
Es por ello que nosotros consideramos de suma importancia 
y de gran actualidad el estudio del pensamiento político del Aqui-
nate. N o planteamos con ello una vuelta al pasado sino la conside-
ración desde el punto de vista histórico de unos planteamientos 
que dado su carácter objetivo y universal, pensamos son aplicables 
a las circunstancias actuales de nuestra vida política, la cual se ha-
lla en momentos de crisis, producto de las concepciones erróneas 
que diversas filosofías han adoptado acerca del hombre y la so-
ciedad. 
N o querríamos terminar estas líneas sin manifestar de modo 
especial nuestro agradecimiento al director de esta tesis, el Prof. 
Dr. D. Modesto Santos, gran conocedor de la materia, quien con 
su constante dedicación de tiempo, su aliento y orientación y sus 
valiosas sugerencias ha hecho posible la consecución de este traba-
jo. De igual manera queremos agradecer a la Universidad de Nava-
rra y a la Facultad Eclesiástica de Filosofía por toda la ayuda que 
nos han prestado para llevar a cabo esta investigación. 
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Nuestro reconocimiento se dirige también al Prof. Dr. D. 
José Ángel García Cuadrado, quien nos animó a emprender esta 
línea de investigación, a la vez que nos facilitó un material biblio-
gráfico de gran valor. También queremos agradecer la colaboración 
de los señores Carlos Casanova, Julio Torres y José Alfonso Gue-
des quienes han colaborado en la traducción de algunos textos. 
Por último queremos agradecer de un modo especial a la 
Fundación Rodé que nos ha facilitado los medios necesarios para 
la realización de estos estudios. 
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LA CIENCIA POLÍTICA: 
SUS PRINCIPIOS, SUS CARACTERES 
Y SU ARTICULACIÓN CON LA ÉTICA 
1. El prefacio a La política 
En las páginas anteriores hemos hecho un planteamiento ge-
neral de cómo el pensamiento político del Aquinate se fundamenta 
en sus doctrinas metafísicas, antropológicas y éticas. 
En los siguientes apartados queremos abordar una serie de 
cuestiones fundamentales en materia política y que son a nuestro 
entender el punto clave que da coherencia a todo el planteamiento 
que hemos venido haciendo a lo largo de estas páginas. 
Nuestra intención es analizar los postulados básicos para una 
recta política como la entendía el Aquinate. Para ello utilizaremos 
el Prefacio a La Política como punto de partida, con el fin de sen-
tar las bases necesarias para la realización práctica de la política 
dentro de la sociedad. 
N o es nuestra intención dedicarnos al sólo estudio del Prefa-
cio. Pensamos que es necesario poner éste en conexión con el res-
to del comentario a La Política, así como con los comentarios a 
La Etica a Nicómaco y el De Regimine Principum. 
Para llevar a cabo la tarea que nos proponemos, seleccionare-
mos aquellos textos del Doctor Angélico que tratan de este tema. 
Para ello contamos con el estudio de H. Keraly sobre el Prefacio 
de los comentarios de Santo Tomás a La Política, en el cual se nos 
dan las ideas fundamentales del Aquinate en materia política. 
En primer lugar queremos indicar que entre las cuestiones de 
filosofía social abordadas en la obra de Santo Tomás, hay una que 
destaca sobre el resto y es la cuestión sobre ¿qué es la política? 
Si bien, como ya se ha dicho, «Santo Tomás no nos ha dejado 
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una exposición completa y sistemática de su filosofía política»1. 
No obstante, podemos decir que es en el prefacio al Comentario 
a los libros de La Política donde Santo Tomás fija su propia pers-
pectiva o, más bien, la condensa2. De este modo nos dice S. Ar-
coleo que no podemos dejarnos engañar por la brevedad del prefa-
cio, pues, cada enunciado, cada palabra, está cargada de sabiduría3. 
2. Tres principios fundamentales 
En el Prefacio a su comentario a La Política de Aristóteles, 
Santo Tomás reclama algunos principios metafísicos fundamentales 
que nos guían en la comprensión del fenómeno político y permi-
ten colocar la política en relación con otras formas de la actividad 
humana y sitúan esta ciencia filosófica de la política con respecto 
al conjunto del saber filosófico4. 
La necesidad de establecer lo que es exactamente la ciencia 
política y lo que la fundamenta, admite ciertos principios genera-
les, lógicamente y aún ontológicamente anteriores a cualquier doc-
trina social. De estos principios, los tres más importantes son re-
cordados al inicio del Prefacio5. 
En estos tres principios fundamentales se verá cómo en el pen-
samiento del Aquinate se da una unidad en el saber, pues sus doc-
trinas políticas se fundamentan en postulados metafísicos que de-
sembocan en una determinada concepción del hombre, entendido 
éste como sujeto dotado de inteligencia y voluntad; lo cual le per-
mite obrar libremente haciéndose responsable de sus actos y, por 
tanto, sujeto de valoración moral. Por ello decimos que según sea 
la concepción del hombre que se tenga, así será la Filosofía polí-
tica 6. 
Así pues, sólo si defendemos, por una parte, la capacidad de 
la inteligencia para conocer el ser o verdad trascendentes con cer-
teza y de un modo inmutable 7 y, por otra parte, sostenemos la 
existencia de unos fundamentos ontológicos de la moral, que son 
formulados por la inteligencia en la Ley moral natural8, es posi-
ble sustentar una auténtica moral y, con ella, un fundamento sóli-
do para el orden social e individual que sea digno de la persona 
humana 9. 
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A. El obrar humano y la naturaleza 
De todas las obras de Dios ninguna es más importante de 
conocer que el hombre. Si bien es cierto que la antropología no 
puede deducirse de la metafísica, también es cierto que el hombre, 
al igual que las demás criaturas, es una esencia actualizada por un 
acto de ser y que por tanto la naturaleza no puede ser correcta-
mente comprendida independientemente de tal acto 1 0 . 
Podemos decir que el tema acerca del hombre es una cons-
tante en el pensamiento de Santo Tomás. Ya en una de sus prime-
ras obras: De ente et essentia trata cuestiones de antropología1 1. 
Además, las grandes obras del Aquinate incluyen un amplio trata-
do sobre el hombre 1 2 y diversas cuestiones disputadas se ocupan 
de la antropología1 3. 
A fin de cuentas podemos decir que: «el realismo metafísico 
de Santo Tomás se extiende a una detallada antropología, en la 
cual, el hombre, situado metafísicamente como creatura, descubre 
su más alta dignidad en el ser, por su espiritualidad, imagen y se-
mejanza de Dios» 1 4 . 
La fuente de actividad de todo ente es su acto de ser y por 
ello decimos que un ser actúa conforme a lo que es. Ya hemos 
mencionado antes que en el hombre se dan una serie de operacio-
nes que trascienden el mundo material. Esto es así por cuanto el 
hombre participa del ser en un modo más perfecto que los seres 
puramente materiales15. 
Por eso hacemos nuestras unas palabras de F. Ocáriz que ex-
presan claramente la postura del Aquinate: «en el caso del hom-
bre, la espiritualidad de su forma substancial se funda en que par-
ticipa del ser en una manera más alta que las formas no 
subsistentes, es decir, materiales. Para Santo Tomás el núcleo de 
esta doctrina sobre la subsistencia y consiguiente inmortalidad del 
alma, radica en la peculiar actuación fundante del acto de ser, po-
seído por sí de modo permanente, y no en cuanto forma del cuer-
po, aunque la integridad específica del hombre implica que el alma 
informe al cuerpo» 1 6. 
«Hay un universo creado, y existe el hombre, que por ser, 
es acto y, por la misma razón, capaz de actuar. De aquí que, sien-
do Dios el acto supremo, es supremamente apto para causar otras 
existencias. Su eficacia radica en su propia existencia (esse), pero la 
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forma de ejercerse esta eficiencia propia de cada ser está sometida 
a una cierta regla, que es su misma naturaleza; es decir, su forma. 
La clase de operación cumplida por un determinado ser está im-
puesta por la clase de ser que es. Tal es el significado de la clásica 
fórmula operatio sequitur esse17 la operación realizada está determi-
nada por la naturaleza del ser que la realiza» 1 8. 
Con frecuencia Santo Tomás se refiere al elemento de creci-
miento en la naturaleza, así como a la idea de la generación física 
del organismo viviente, y por tanto del nacimiento físico. En la 
más estrecha dependencia de Aristóteles, él decía que la idea de 
movimiento era inherente a la naturaleza, esto podía observarse en 
los cuerpos móviles, los cuales debían tener un «ser intrínseco» en 
sí mismos 1 9 . Siguiendo por esta línea podemos decir que su con-
cepto de la naturaleza no era diferente del de Aristóteles: designa-
ba el nacimiento, el crecimiento, la decadencia. Este modo de pen-
sar «naturalista» constituía, sin embargo, un nuevo punto de 
partida en el pensamiento filosófico. 
De hecho la idea de la naturaleza como un elemento que 
contenía su propia fuerza y sus propios principios de operación se 
convirtió en un importantísimo instrumento del sistema de pensa-
miento tomista; ello era lo que le permitía declarar que éste o 
aquel fenómeno era «acorde con la naturaleza» o «contrario a la 
naturaleza»2 0. 
Por otra parte, «ya que todo el orden ontológico en su com-
plejo y en sus elementos resulta esencialmente dinámico, parece 
posible deducir del análisis de la naturaleza o forma de cada ser 
(...), la dirección y el sentido de su obrar. En efecto, los seres que 
pueden perfeccionarse, no tienen una perfección conquistada de 
modo definitivo, sino que están en continuo desarrollo con una 
perfección que se realiza progresivamente por medio de una ten-
sión del ser hacia el deber ser, hacia su ideal o su fin natural» 2 1. 
Si bien, el término naturaleza admite dos sentidos distintos, és-
tos se diferencian —en castellano— por escrito según la letra inicial se 
escriba con mayúscula o con minúscula. De este modo, cuando ha-
blamos de Naturaleza nos estamos refiriendo al ámbito en el que 
se desarrolla nuestra vida, constituido por todos los seres materia-
les según su realidad originaria; y cuando hablamos de naturaleza 
(con minúscula) nos estamos refiriendo a la índole propia que cada 
ser posee y que le permite obrar de una manera específica. 
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Por el momento nos queremos referir al segundo sentido del 
término, de acuerdo con el cual todo ente es operativo a su modo 
y manera. Esto último se fundamenta en el conocido filosofema 
que dice «el obrar sigue al ser». Pues según sea su naturaleza, así 
obran o pueden obrar los diferentes seres. Por tanto, la naturaleza 
es, en cada ente, la esencia entendida como principio intrínseco de 
sus operaciones2 2. 
A diferencia de todos los demás seres corpóreos, el hombre 
tiene, por su naturaleza, las facultades de inteligencia y voluntad. 
Ahora bien, la naturaleza no se reduce a la suma de las facultades, 
ésta se entiende más bien como el principio intrínseco remoto de 
todas las operaciones asequibles a un ente determinado. Es en vir-
tud de su naturaleza humana por la cual el hombre tiene cierta 
capacidad de ser señor de sí mismo: goza de la libertad2 3. 
Con respecto a la existencia de la naturaleza humana hay 
una frase muy expresiva de Maritain 2 4 en la que nos dice: «Co-
mo no tengo tiempo para discutir tonterías (que siempre encuen-
tran filósofos muy inteligentes para defenderlas brillantemente), su-
pongo que admitís qué existe una naturaleza humana, y que esa 
naturaleza es la misma en todos los hombres (...). Por otra parte, 
por tener una naturaleza, por estar constituido en una forma de-
terminada, el hombre tiene evidentemente fines que responden a 
una constitución natural y que son los mismos para todos». 
Es pues, en virtud de su naturaleza y, por tanto, de su liber-
tad como el hombre realiza sus actos. Pero, como bien dice Santo 
Tomás, el hombre siempre obra para alcanzar un bien 2 5. En defi-
nitiva, el hombre busca perfeccionarse y ello sólo puede conseguir-
lo si obra conforme a sus dimensiones esenciales, es decir, si obra 
conforme a su naturaleza2 6. 
Partiendo de estas premisas (originalmente aristotélicas), To-
más de Aquino no tuvo dificultad en aplicarlas a la sociedad y su 
gobierno. La teleología aristotélica en referencia a las operaciones 
de la naturaleza y la idea del estado como un producto de la natu-
raleza reaparecieron en el sistema tomista; al igual que la defini-
ción aristotélica del hombre como «un animal político». Este con-
cepto del hombre como un animal político significó la entrada de 
lo «político» en el vocabulario contemporáneo y los procesos de 
pensamiento. Pensar en términos «políticos» se convirtió en una 
nueva categoría mental 2 7. 
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Si ahora nos detenemos a analizar la manera en que Santo 
Tomás nos expone su pensamiento en relación a la naturaleza, nos 
encontraremos con innumerables citas. N o obstante, aquí querría-
mos resaltar en primer lugar las que se refieren al Prefacio. Así 
en el número 1 de su Prefacio a La Política 2 8 nos dice el Aqui-
nate: 
«Como lo enseña Aristóteles, en el segundo libro de 
la Física, las técnicas se inspiran en la naturaleza. La ra-
zón es la siguiente: la relación entre dos series de opera-
ciones y de efectos es proporcional a la de sus principios 
recíprocos. Ahora bien: el principio de toda producción 
humana es la inteligencia, y ésta deriva, según cierta seme-
janza, de la Inteligencia Divina, principio ella misma de 
las cosas naturales, de lo que se concluye que las operacio-
nes y los productos de nuestras técnicas necesariamente 
imitan las operaciones y los productos de la naturaleza. 
»Así, cuando un oficial le pone el ejemplo al apren-
diz que espera de aquél el saber hacer, es necesario que el 
aprendiz ponga toda su atención en la manera de proceder 
del maestro para operar él mismo de modo semejante. 
»He aquí por qué el espíritu humano, que recibe de 
Dios todas las luces de su inteligencia, debe necesariamen-
te instruirse para sus propias producciones en la observa-
ción de la naturaleza y obrar similarmente»2 9. 
En primer lugar dice Santo Tomás Ars imitatur naturam. A 
simple vista esto no plantea ninguna dificultad. N o obstante, debe-
mos realizar un análisis detallado de cada una de estas palabras pa-
ra comprender el sentido exacto en que las usa Santo Tomás. 
Actualmente la palabra ars se refiere o se limita a las bellas 
artes. Ahora bien si nos ceñimos al significado general que ars tie-
ne para Santo Tomás hay que decir que no debe traducirse por 
arte sino, más bien, por «saber hacer» o «técnica»3 0. En este sen-
tido «técnica» es toda facultad intelectual que regula la producción 
de una obra cualquiera. 
Con la palabra «natura» se nos indica el conjunto de los ob-
jetos y de los fenómenos que el hombre encuentra ya dados en 
el mundo y que constituyen el obligado punto de partida de su 
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acción. Con la palabra «arte» se nos indica, en cambio, aquello 
que realiza el hombre, es decir, la transformación de la realidad 
natural que se produce mediante la acción humana guiada por una 
regla racional3 1. 
En segundo lugar hemos de señalar la importancia que tiene 
el entender bien cuál es la intención de Santo Tomás al plantear 
estas cuestiones. El pretende establecer una cierta relación de de-
pendencia entre la manera de proceder de la naturaleza y la que 
el hombre deberá adoptar. Así pues, en el texto citado, cuando di-
ce: «la relación entre dos series de operaciones y de efectos», nos 
está queriendo indicar la relación que se produce entre la serie de 
operaciones y de efectos de la naturaleza por una parte; y la serie 
de las operaciones y efectos de las técnicas humanas por otra par-
te. Tenemos pues dos tipos de operaciones en las cuales se da una 
relación de proporcionalidad. Por un lado tenemos las operaciones 
del intelecto humano del cual procede la técnica, y por otro las 
operaciones del intelecto divino del cual proceden el hombre y la 
naturaleza. 
De acuerdo con lo anterior podemos decir que el universo 
es para nosotros objeto de ciencia especulativa porque la inteligen-
cia suprema y creadora constituye al mismo tiempo el Principio 
del que obtenemos toda luz especulativa así como toda eficiencia 
práctica. 
Santo Tomás se ha propuesto dejar en claro, en este primer 
parágrafo del preámbulo, que el conocimiento y el respeto del or-
den natural, así como el conocimiento que el hombre posee de sus 
limitaciones técnicas, se nos señalan como dos condiciones indis-
pensables para la realización de las obras humanas. De allí que la 
política, en cuanto que es una obra humana no está excenta del 
cumplimiento de estos requisitos y por tanto deberá ser ejercida 
conforme a la naturaleza3 2. 
B. La razón teórica y la razón práctica 
«La razón humana, en tanto en que se actualiza a sí misma 
al conocer, remite al mundo objetivo del ser, del que depende, por 
el que está interiormente configurada y con el que se identifica. A 
este principio de la Teoría realista del Conocimiento, la Filosofía 
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cristiana occidental, como ética intelectualista, añade el principio 
de que el libre obrar ético del hombre remite a la razón, de la 
que depende y por la que está configurada interiormente»3 3. 
En relación a los dos principios arriba mencionados hemos 
de decir que, en ellos, el concepto de razón tiene un doble signifi-
cado. El primer principio hace referencia a la razón teórica o espe-
culativa. El segundo se refiere a la razón práctica. La razón es teó-
rica cuando conoce la realidad que se ofrece ante ella; es práctica 
cuando se aplica al obrar y al hacer. 
La perspectiva aristotélica de un saber acerca de la práctica, 
capaz de suministrar criterios suficientes a la decisión concreta, 
guarda una relación esencial con el reconocimiento de la posibili-
dad de una ética de la política. En cambio, la solución moderna 
de anclar la garantía del orden político en el orden de la opinión, 
lleva consigo el germen de la disolución. Ello es así por cuanto, 
la fuerza espiritual del modernismo, la ciencia secularizada, niega 
cualquier tipo de justificación racional a las normas pre políticas, 
culturales y religiosas, considerándolas como meros prejuicios3 4. 
«En el contexto de la filosofía práctica, el saber acerca de la 
política fue considerado en cambio siempre como un saber para la 
acción capaz de expresar los contenidos de verdad implicados en 
toda decisión. Esta reivindicación de la razón práctica no puede 
entenderse sino a partir de una idea más amplia y abarcadora de 
racionalidad. Frente a la afirmación dogmática de una noción uní-
voca de racionalidad basada en el modelo del método de las cien-
cias naturales, la tradición de la filosofía práctica postula una no-
ción analógica de la racionalidad y, consecuentemente, la 
posibilidad de una pluralidad de ideas de racionalidad. El propio 
concepto de razón comporta así una doble significación: por un la-
do, la relativa a la razón en su función teórica —en cuanto la mis-
ma se aplica receptivamente a las cosas de la realidad que se ofre-
cen ante ella—; por otro lado, la relativa a su función práctica, en 
su doble posibilidad de realización en los dominios del obrar o del 
hacer» 3 5. 
De acuerdo con esto último dirá Santo Tomás que «la razón 
práctica conoce la verdad como especulativa, pero ordenando la 
verdad conocida a la acción» 3 6; con lo cual, siguiendo a Pieper, 
podemos decir que al ampliarse el conocer al querer y al obrar la 
razón teórica se hace práctica3 7. 
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«En el concepto de razón práctica, por tanto, está necesaria-
mente comprendida y expresada la razón teórica. La «facultad bási-
ca» es la razón teórica, que se «amplía» en práctica. Lo teórico pe-
netra totalmente en lo práctico, algo así como lo genérico penetra 
en la diferencia específica. La razón es práctica también, sólo en 
tanto en cuanto que es teórica; esencialmente anterior a toda prác-
tica es la aprehensión «teórica» de la realidad»3 8. 
Pieper ha hablado de ampliación de la razón teórica y no de 
aplicación, puesto que el conocimiento práctico no se reduce a la 
mera aplicación de una teoría. En definitiva, si decimos que la ac-
ción se limita a aplicar una verdad teórica, sin añadir a ella una 
nueva dimensión que la señale como práctica, estamos elaborando 
una tesis incompatible con la filosofía de la acción sostenida por 
Aristóteles. La pregunta teórica sobre qué sea el bien deja el paso 
a la pregunta de cómo surge éste en el ejercicio de la praxis. Por 
ello, en el pensamiento aristotélico la razón se extiende al operar 
humano en términos de razón práctica, como correlato de una 
verdad que ha de hacerse3 9. Esta doctrina es recogida por Santo 
Tomás cuando nos dice que la razón practica es principio de ope-
raciones en cuanto que está ordenada a algo particular operable co-
mo a un fin 4 0. 
Como ya se ha visto, la política está relacionada directamen-
te con la acción, por tanto, la tarea política sólo puede ser enten-
dida como conocimiento práctico. Por otra parte, «el conocimien-
to teórico no puede ser directamente operativo. N o sólo se trata 
de conocer los medios y el modo de llevar a cabo una determina-
da acción; se trata también de tener esa capacidad de ejecución que 
ha de caracterizar a todo buen gobernante (...). La experiencia, en 
el ámbito de la praxis, no solamente es el comienzo sino el punto 
de referencia continuo que determina substancialmente el tipo de 
saber práctico que la tarea política requiere»4 1. 
Siguiendo con el análisis del Prefacio a La Política tenemos 
que en el número 2 nos dice el Aquinate: 
«De allí esta observación de Aristóteles sobre nues-
tras técnicas: si el hombre pudiera —dice— fabricar cosas 
totalmente naturales, obraría exactamente de la misma ma-
nera que la naturaleza; y a la inversa, si la naturaleza de-
biera producir obras de arte, procedería de manera seme-
jante a la del arte. 
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Sin embargo, es cierto, la naturaleza no produce nin-
guna de las obras de la técnica: se contenta con disponer 
algunos de sus principios, brindando así a los hombres el 
modelo que de algún modo deberá inspirar sus actos. 
Ciertamente el hombre de acción puede examinar con ma-
yor atención las obras del universo, y servirse de su exa-
men para llevar a feliz término lo que quiere hacer. Sin 
embargo, no sabría producir cosas naturales. 
De aquí se concluye que el conocimiento de las rea-
lidades naturales es solamente teórico, mientras que el de 
las obras humanas es a la vez teórico y productor; que por 
consecuencia las ciencias de la naturaleza son especulativas, 
y que las que tiene por objeto algún acto humano son 
prácticas, o sea, operan inspiradas en la naturaleza»4 2. 
Según hemos dicho anteriormente el hombre debe obrar 
conforme a la naturaleza. El es parte integrante de un universo 
dotado de un orden y unos principios que éste no puede cambiar 
a su antojo. Por ello la práctica necesita como punto de partida 
a las ciencias especulativas. Dado que el hombre es una naturaleza 
creada libre, dotada del poder de elegir y de transformar, la prácti-
ca no se da, sin embargo, en el mero conocimiento teórico por 
el que la inteligencia trata de contemplar los principios y los fines 
de la naturaleza. N o se aprende a nadar sin tirarse al agua. Si 
bien, es necesario un conocimiento teórico de la natación, sólo en 
el agua se aprende a practicar ésta. Por ello podemos decir que la 
práctica necesita de la teoría pero, en cierto modo, la supera 4 3. 
Vemos pues cómo la estrecha relación que se establece entre 
teoría y praxis se funda en el ser mismo de la persona; la cual está 
dotada de intelecto y voluntad, conocimiento y libertad para la 
realización de su acción. Así pues decimos: N o ha de ocultarse 
que «aquí estamos en la fuente de toda la vida del espíritu en su 
doble ejercicio teórico y práctico, puesto que es en cuanto racio-
nal, luego en cuanto persona, como el individuo puede discernir 
lo verdadero de lo falso, es decir, tener una ciencia, y discernir el 
bien del mal, esto es, tener una moral» 4 4 . 
Así pues, queda indicada de modo patente la relación ínti-
ma que se da entre el ser y el deber ser, esto es, entre la metafísi-
ca y la ética. Relación que se funda en la naturaleza, entendida 
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como principio de operaciones, en virtud de la cual los seres ac-
túan buscando su perfección, es decir, la consecución de su finali-
dad. Y puesto que el hombre se perfecciona en la sociedad y a tra-
vés de ella busca su f in 4 5 ; y por otra parte, dado que esto 
constituye la función principal de la política: poner los medios pa-
ra que los ciudadanos sean buenos y obren el bien, es decir, que 
obren virtuosamente4 6, concluimos que dicha ciencia es esencial 
para el correcto desenvolvimiento del hombre que actúa en so-
ciedad. 
Por otra parte, quizá se nos plantea el interrogante acerca de 
qué consecuencias propiamente «políticas» pueden obtenerse de las 
consideraciones tan generales que hemos venido haciendo sobre los 
dos grandes tipos de conocimiento humano, especulativo y prácti-
co. «La respuesta es fácil: la comunidad civil, sujeto del orden po-
lítico, no se nos presenta ni como un simple fenómeno físico (un 
hecho de la naturaleza) ni como un puro efecto de la voluntad hu-
mana (una entidad moral). La sociedad consiste más bien en algo 
intermedio entre estas dos clases de realidad: un hecho físico-moral, 
podrá decirse. Según toda verosimilitud, pues, dependerá a la vez 
—pero no bajo el mismo aspecto— de una «teoría» y de una «prác-
tica». O si se prefiere, hay dos ciencias en la política: la de los 
principios y la de su aplicación, las cuales no deben ser ni separa-
das ni confundidas»4 7. 
C. Principio de totalidad 
Nos toca ahora considerar el tercero y último principio conte-
nido en el Prefacio. Es el que hace referencia a la relación entre el 
todo y las partes, y por tanto es fundamental para entender qué tipo 
y cómo deben ser las relaciones entre el individuo y la sociedad. 
Son muchos los textos en los que el Aquinate habla de las 
relaciones entre las partes y el Todo. A manera de ejemplo sólo 
citaremos algunos: 
«El ser de la parte es para el ser del todo» 4 8 . 
«Es manifiesto que todas las partes se ordenan a la 
perfección del todo: el todo no es para las partes, sino las 
partes para el todo» 4 9 . 
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«La bondad de una parte se aprecia en función del 
todo. Por eso San Agustín dice que es torpe una parte no 
congruente con su todo» 5 0 . 
«Cada parte ama naturalmente el bien común más 
que su propio bien particular»5 1. 
A simple vista puede parecer que estos textos del Aquinate 
son de contenido netamente metafísico. Cabe pues preguntarse que 
relación tiene esto con la política. 
N o está de más insistir que la doctrina del Aquinate consti-
tuye un saber unitario en el cual la metafísica ocupa un lugar fun-
damental y por ello, como hemos venido diciendo, de la correcta 
aplicación de los principios metafísicos se desprenden múltiples 
consecuencias en el orden social y político 5 2. 
Cuando decimos que la parte es una persona y el todo está 
constituido por un grupo de personas, nos damos cuenta que nos 
estamos alejando del sentido originario o de las ideas sugeridas a 
primera vista por estos vocablos. 
Si bien estamos en el dominio de la analogía no hemos de 
pensar que la aplicación de los términos es impropia. El todo en 
cuestión es un todo en sentido propio y la parte una parte en sen-
tido literal. 
El todo no es la parte más noble de la nación sino que es 
ella misma organizada políticamente. Ahora bien, no nos referimos 
aquí a la nación considerada como objeto de observación, en su 
estado estático, sino más bien considerada en su estado dinámico, 
como una realidad práctica, como principio de acción, como causa 
universal de progreso y de realización. 
Cuando los miembros de un grupo se unen en vistas de un 
fin común dan lugar a algo nuevo, trascendente a cada uno de 
ellos. En virtud de esta unión se engendran un cúmulo de relacio-
nes y de ella resulta un todo moral 5 3 . La parte es ella misma 
una persona cualquiera, ella no se distingue del todo, en el cual 
está enclavada, sino de una forma inadecuada, sabiendo que el to-
do considerado en su aspecto material resulta del conjunto de sus 
partes. 
La comparación entre Estado e individuo se asemeja a la que 
hemos querido establecer entre un todo y una cualquiera de sus 
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partes, por consiguiente se puede extender a las relaciones que 
mantienen las asociaciones particulares con el Estado 5 4 . 
No está de más decir que se trata siempre de un todo que 
busca el bien común, el bien del hombre de acuerdo con la pers-
pectiva de la justicia divina 5 5. 
Por otra parte, en el número 3 de su Prefacio a La Política 
de Aristóteles nos dice Santo Tomás: 
«La naturaleza procede, en sus operaciones, de lo 
simple a lo compuesto, y de tal manera que su obra más 
compleja es también la más perfecta, la más acabada y ra-
zón de ser de todas las demás, lo cual puede constatarse 
en cualquier todo respecto de sus partes. 
Por esto, la razón práctica del hombre, al ir de lo 
simple a lo complejo, avanza también de las cosas menos 
perfectas a las más perfectas»5 6. 
Conforme a lo dicho por Santo Tomás, los elementos singu-
lares de la naturaleza son partes de un proyecto finalístico que los 
articula entre sí, de tal modo que cada uno de ellos se encuentra 
integrado en un todo mayor. El todo viene a ser el fin hacia el 
que tienden las partes que lo componen y ellas sólo pueden ser 
entendidas de modo adecuado en su relación con el todo. La tota-
lidad es pues la perfección en la cual las partes cobran su verdade-
ro sentido y cada una desarrolla la función que le es propia. De 
igual manera el saber humano procede de lo simple a lo complejo. 
Este principio debe ser aplicado con particular atención 
cuando tratamos no sólo de las cosas que el hombre hace con su 
trabajo y de las cuales juzga la razón, sino también de los hom-
bres considerados en sí mismos y de la forma en que éstos estable-
cen o regulan sus relaciones recíprocas. De acuerdo con esto, el 
todo, al cual se ordenan los individuos singulares, es la comunidad 
humana. 
Existen comunidades humanas de diversos tipos, pero la más 
perfecta es la ciudad. Ella contiene en sí a las demás y en ella se 
encuentran todos los elementos de los que el hombre tiene necesi-
dad para vivir bien 5 7. 
De lo dicho por el Aquinate se desprende que la parte está 
en función del todo. Ahora bien, si consideramos al individuo co-
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mo parte de la Ciudad y, por tanto, que ésta puede disponer de 
él conforme a su provecho, podemos caer en el totalitarismo. 
Este problema lo resuelve Santo Tomás a través de un ade-
cuado estudio de lo que debe entenderse por bien común. En este 
sentido, muy claramente nos dice Gilson 5 8 «el grupo social no es 
un organismo en el sentido fisiológico del término, pero no puede 
existir y durar más que si está organizado. Esta necesidad deriva 
de la distinción entre el bien del individuo y el bien del grupo, 
o bien común. El primero es lo que se ofrece como inmediata-
mente deseable al individuo como tal, el segundo es lo que se pre-
senta como finalmente deseable para bien del grupo como tal. En-
tre estos dos puntos de vista los conflictos son inevitables. Cada 
uno preferiría naturalmente no hacer más que lo que le place, co-
mo si viviera aislado; pero vive en grupo y, por consiguiente, debe 
colaborar al bien de los demás como los demás colaboran al suyo, 
especializarse en su trabajo y someterse a reglas comunes, todas es-
tablecidas con la finalidad "de asegurar el bien común. El cuerpo 
social no puede alcanzar su fin sin que se le conduzca a él. Lo 
mismo que la cabeza gobierna los miembros del cuerpo y que el 
alma gobierna el cuerpo mismo, al cuerpo social le es preciso una 
cabeza (caput), un jefe, para organizarlo y conducirlo. Sea cual-
quiera el título con el que se le designe, rey, príncipe o presidente, 
este jefe tiene como deber primero y principal gobernar a sus sub-
ditos, según las reglas del derecho y la justicia, con miras al bien 
común de la colectividad». 
En estrecha relación con el principio de totalidad se halla el 
concepto de bien común último del hombre. Para ello creemos 
que es necesario hacer unas breves consideraciones en torno al 
concepto de participación. 
En primer lugar henos de señalar que para el correcto enten-
dimiento de este tema se precisa una previa y total comprensión 
del esse. En este estudio acerca del esse se nos pone de manifiesto 
un ser primero —Ipsum Esse Subsistens— del cual proceden todos 
los demás, que participan de él. Veamos cómo expone Santo To-
más su argumento: 
«No puede ocurrir que la existencia sea causada por 
la propia forma o quididad de la cosa, quiero decir como 
si ella fuera su causa eficiente, porque en este caso la cosa 
sería causa de sí misma y se daría la existencia a sí misma, 
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lo cual es imposible. Por lo cual es necesario que toda co-
sa cuya existencia sea distinta de su naturaleza, tenga la 
existencia por otro. Y puesto que todo lo que existe por 
otro se reduce a lo que existe por sí mismo, como a una 
causa primera, es necesario, por consiguiente, que haya al-
guna cosa que sea causa del ser de todas las cosas, porque 
ella misma es sólo existencia; de otro modo habría que re-
currir a una serie infinita de causas, ya que toda cosa que 
no es sólo existencia, tiene una causa de su existencia, co-
mo se ha dicho. Es manifiesto, por tanto, que la inteligen-
cia es forma y existencia y que recibe su existencia de un 
primer ente, el cual es sólo existencia y ésta es la causa 
primera, que es Dios» 5 9 . 
Así pues, el ser humano se realiza en un proceso causal y 
descendente desde el ser primero, al cual le compete de un modo 
exclusivo la acción de crear, de dar el ser. 
En este sentido nos dice el Aquinate que la causalidad crea-
dora de Dios en cuanto que es Esse per Essentiam tiene, como efec-
to propio e inmediato el esse (acto intensivo de ser) de cada criatu-
ra 6 0 . Causalidad que es participación puesto que lo que en Dios 
es Plenitud (el Ser), en la criatura es parcialmente: no como sim-
ple y puro acto, sino como acto de una esencia que, recibiéndolo, 
lo determina, constituyendo así el compuesto esse-essentia, propio y 
característico de toda criatura en cuanto tal 6 1 . 
Siendo Dios el ser creador y puesto que todos los seres par-
ticipan del ser, queda claro que el ser creador puede ser participa-
do de infinitos modos, lo cual funda la escala descendente de las 
criaturas6 2. 
Es gracias a este concepto de participación como se puede 
colocar al hombre en el lugar que le corresponde en la sociedad, 
desechando todo riesgo de individualismo o totalitarismo que reba-
jan la dignidad del ser humano. Sólo en virtud de este concepto 
se puede entender en plenitud el principio de totalidad, enmarcado 
dentro de la correcta antropología tomista, necesaria para la elabo-
ración de sus doctrinas políticas. 
Por ello decimos que «en virtud del momento trascendental 
(en sentido tomista, y no kantiano) de la participación, todo el en-
te finito aparece íntimamente afectado por el Ser por esencia, en 
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su posición constitutiva de realidad. De este modo, el hombre re-
sulta trascendentalmente contenido —y en consecuencia, situado— 
por aquel Todo separado que, mediante la causalidad trascendental, 
lo penetra y lo reporta a Sí. Este es el estatuto ontológico de la 
antropología; y al hacer esta metafísica, se expresa simultáneamente 
el vértice supremo de la antropología, la naturaleza profunda del 
hombre, su verdad radical, su consistencia y el grado peculiarísimo 
de participación del ser que tiene» 6 3. 
A continuación señalamos algunos textos que consideramos 
clarifican bastante lo que hasta ahora hemos venido diciendo: 
«Todo es en cuanto tiene ser. Ninguna cosa, por 
tanto, cuya esencia no sea su ser, es por esencia, sino por 
participación de otro, es decir, del mismo ser. Pero lo que 
es por participación de otro no puede ser primer ser, pues 
aquello de que participa para ser es anterior a él, y Dios 
es el primer ser, anterior al cual nada hay. La esencia de 
Dios, en consecuencia es su ser» 6 4 . 
«Lo que es totalmente algo no lo participa, sino que 
es eso mismo por esencia. Y a lo que no es totalmente 
algo, sino que tiene otra cosa añadida, propiamente se le 
denomina participado (se dice que participa); al igual que 
si el calor fuese calor existente por sí, no se diría que par-
ticipa el calor ya que no habría nada en él sino calor; y 
el fuego, como es algo distinto del calor, se dice que par-
ticipa el calor» 6 5. 
Así pues, la experiencia nos muestra que existe una multipli-
cidad de seres en los cuales observamos diversos grados de perfec-
ción. Este dato nos lleva de la mano al concepto de participación. 
Por ello hemos querido citar las palabras del Aquinate en el párra-
fo anterior y en virtud de las cuales podemos decir que la partici-
pación se predica de un sujeto que tiene una formalidad o acto, 
pero no de modo total 6 6. Y de ahí se puede inferir que los seres 
creados participan del Ser, esto es, de Dios del cual afirmamos que 
es el Ipsum Esse Subsistens. 
Es a partir de la comprensión del concepto de participación 
y por tanto de Dios como Acto Primero del que participan todas 
las demás criaturas, como podemos entender el concepto de bien 
común, pues el bien al igual que el ser también es participado. 
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Si lo consideramos en su noción más genérica, «el bien co-
mún es el bien de esto o aquello en cuanto esto o aquello es parte 
de algún todo» 6 7 . Cualquier ser que pertenece a una comunidad 
tiene por bien un bien común, y en la medida que pertenezca en 
mayor o menor grado a dicha comunidad, en esa medida el bien 
de la comunidad será suyo en mayor o menor grado 6 8 . 
«Si —por hipótesis— un ser, bajo algún aspecto, no pertene-
ciese a comunidad alguna, si fuese algún ser absolutamente solita-
rio, singular y único, sin relación con nada, su bien, al menos ba-
jo ese aspecto, no sería un bien común: sería él mismo su propio 
bien exclusivo. Pero esa hipótesis es del todo absurda: ni siquiera 
al Ser absoluto, a Dios, puede convenirle, desde un punto de vista 
teológico, porque es Trinidad; y desde el filosófico, ya que habién-
dose El mismo comunicado, ha constituido su propio bien en bien 
de aquellos que de El participan, y consiguientemente su mismo 
bien es común, aunque el modo de participar sea diverso en los 
distintos seres creados, y aunque El propiamente no participe de 
ese bien, ya que lo posee todo y totalmente»6 9. 
Como ya se ha dicho, la experiencia nos muestra que hay 
una multiplicidad de seres creados. Por ello podemos afirmar que 
su bien, entendido éste en su sentido más propio y último: el ser 
perfecto y perfectivo, es un bien común 7 0 . Por eso puede decir 
Santo Tomás que «es manifiesto que Dios es el bien común de to-
do el universo y de todas sus partes; por lo que toda creatura, a 
su modo, ama más a Dios que a sí misma» 7 1 . Dios es el bien su-
mo y, por consiguiente, es el bien común, del que todo bien de-
pende. Por eso todas las cosas se ordenan a El como a su bien 
mejor, esto es, como a su fin último 7 2 . 
Cardona 7 3 comentando a Santo Tomás nos dice: «No ha-
bría orden de las partes entre sí —formando un todo o comuni-
dad— si no conviniesen esas partes en un fin común ordenador; 
de manera que la relación de las partes entre sí y con el todo, y 
del todo con las partes, deriva del orden del todo y de las partes 
a su último fin, que es la causa final de todos los demás órdenes». 
Siguiendo por esta línea, más adelante concluirá: «De que haya un 
bien común perfecto, que es Dios, depende cualquier otro bien co-
mún, que sólo será tal en la medida en que nos ordene de algún 
modo a nuestro común último fin» 7 4. 
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De los textos que hemos traído a colación se desprende que 
el concepto de bien común no es un concepto unívoco y por tan-
to admite diversos significados. Así podemos hablar del bien co-
mún trascendente, y del bien común inmanente. 
Por un lado tenemos que el bien común trascendente (Dios) 
está fuera de la comunidad política y es independiente de ella, y 
por otro lado tenemos el bien común inmanente que está dentro 
de la misma comunidad política y depende de ella 7 5. 
Hay dos textos de Santo Tomás en los que se pone clara-
mente de manifiesto esta doble significación del bien común. Por 
un lado nos dice cual es el bien de los ciudadanos que se agrupan 
en sociedad y por otro lado nos dice que si bien el vivir bien es 
el fin de la sociedad no es el fin último. De todo ello se despren-
de que debe haber una armonía entre el bien común trascendente 
y el bien común inmanente7 6. 
«El fin de la multitud congregada es vivir virtuosa-
mente. Pues los hombres se congregan para que juntos vi-
van bien, lo que no puede conseguirse viviendo singular-
mente cada uno, pero la buena vida es la vida virtuosa, 
luego la vida virtuosa es el fin de la congregación hu-
mana» 7 7 . 
«Pero no es el último fin de la multitud congregada 
el vivir virtuosamente, sino por medio de la vida virtuosa 
llegar a la fruición divina» 7 8. 
Hemos hablado del bien común inmanente de la sociedad y 
puesto que ella está compuesta de hombres, entonces dicho bien 
común deberá ser necesariamente un bien humano, un bien con-
forme con la naturaleza humana y que por tanto busque el perfec-
cionamiento de la misma. 
La dificultad se nos presenta en el momento de determinar 
en qué consiste dicho bien. En relación a esto podemos decir que 
cuando Santo Tomás habla de la división del bien humano, él dis-
tingue tres categorías de bienes: el bien honesto, el bien deleitable 
y el bien útil. 
«Lo que es apetecido como término parcial del mo-
vimiento apetitivo, por cuanto es medio para conseguir al-
go ulterior, se llama útil; lo que en realidad se desea por 
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sí mismo, y por ello es meta y límite último del movi-
miento apetitivo, se llama honesto, ya que por honesto 
entendemos lo que es apetecible por sí mismo; por último 
lo que aquieta el movimiento del deseo, por cuanto ya 
tiene lo que deseaba, se llama deleite»7 9. 
Por ello podemos decir que el bien común inmanente de la 
sociedad debe contener de modo perfecto toda clase de bienes: bie-
nes exteriores como son las riquezas (suficiencia de bienes útiles), 
bienes interiores del cuerpo que permitan el perfecto desarrollo y 
conservación de la raza con el consiguiente bienestar corporal 
(abundancia de bienes deleitables), y bienes interiores del alma que 
permitan el perfecto desarrollo de sus facultades y hábitos: artes, 
ciencias, cultura, virtud (suficiencia de bienes honestos) 8 0. 
«Es cosa sabida que el común de los hombres es incapaz co-
mo tal de llevar una vida heroica llena de renunciamientos y de 
pobreza, al estilo de un San Francisco de Asís o de un San Juan 
de la Cruz. Necesita ordinariamente de bienes materiales abundan-
tes (suficientes, no superfluos) para desarrollar sus actividades supe-
riores y no estar siempre preocupado del pan nuestro de cada día, 
dedicando a procurárselo todas sus energías. Mal podrá vivir vida 
superior y espiritual quien no tiene resuelto el problema de la vi-
da corporal: primero vivir, después filosofar, decían ya los helenos 
y recoge Santo Tomás» 8 1 . 
Toda esta doctrina de Santo Tomás acerca del bien común 
ha sido recogida por los romanos pontífices. A modo de ejemplo 
citamos las palabras de Pío XI que en su encíclica Divini illius Ma-
gistri, nos dice: «El bien común de la sociedad política consiste en 
la paz y seguridad de que las familias y los individuos pueden go-
zar plenamente en el ejercicio de sus derechos, y, a la vez, en el 
mayor bienestar posible, material y espiritual, de la vida presente 
mediante la unión y cooperación decidida de todos. Paz y seguri-
dad plena en el libre ejercicio de los derechos familiares e indivi-
duales: abundancia la mayor posible de bienes de alma y cuerpo, 
gracias a la unión y cooperación de todos» 8 2 . 
Hemos visto cómo el bien común constituye un elemento 
fundamental para entender la correcta relación de cada parte con 
respecto al todo social. Así pues el hombre es para la Ciudad pero 
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en la medida en que la Ciudad es la condición necesaria para la 
consecución de bienes múltiples y esenciales al hombre 8 3 . 
Ahora bien, «el fin de la comunidad política es el fin del 
hombre en la medida en que el hombre es parte de esa comuni-
dad; pero si esa comunidad no recoge en toda su plenitud al hom-
bre —ofreciéndole el perfecto cumplimiento de su fin propio— evi-
dentemente no puede proclamarse perfecto bien común de los 
hombres, y en esa medida el bien propio de cada hombre excede 
de la ordenación política» 8 4. 
Para remarcar las ideas en lo que se refiere a las relaciones 
entre la parte y el todo, entre individuo y sociedad podemos de-
cir, a modo de resumen, que del principio de totalidad no se pue-
de hacer una interpretación unívoca. Debemos, por tanto, distin-
guir en él dos aplicaciones: 
1. Una primera aplicación por la que se establece una su-
bordinación del individuo con respecto a la sociedad y, por tanto, 
de los bienes particulares al bien común en cuanto común; en 
efecto éste asegura a todos los bienes de la vida humana las condi-
ciones necesarias para su realización, y por ello dice Aristóteles 
que el bien común es más «divino» que el bien de uno solo. 
2. En una segunda aplicación, ya no consideramos al hom-
bre como una simple parte del todo social. Se le considera desde 
una perspectiva mucho más amplia, en la cual la sociedad misma 
no es más que una parte. Entonces podemos decir que, en esta se-
gunda aplicación, la sociedad se subordina a la persona. Según esto 
la sociedad es un fin solamente intermedio que sirve al hombre 
para alcanzar su último fin: el hombre es sociable por naturaleza, 
está hecho para vivir en sociedad, pero por su condición de perso-
na está llamado a alcanzar un fin último que es Dios 8 5 . 
Por otra parte, para resaltar los peligros del individualismo 
así como del totalitarismo político, Jean Madiran 8 6 nos dice en 
su obra sobre «El Principio de la Totalidad»: «Fuera de todo con-
texto doctrinal, la fórmula: la ciudad es para el hombre podría ser 
tan peligrosa, aunque de otra manera, como la fórmula: el hombre 
es para la ciudad. Esta tendería a absorber lo personal dentro de 
lo social, es decir, a convertir en esclavo a la persona humana. 
Aquella tendería a hacer de la persona el todo supremo que tuvie-
ra en sí su causa y su fin. Puede decirse que la ciudad está ordena-
da al desenvolvimiento de la persona humana con la condición de 
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advertir al mismo tiempo que la expansión de la persona humana 
no es en sí misma su regla superior y única. La persona humana 
no es de tal naturaleza que todo se refiera a ella y ella misma no 
se refiera a nada. 'Todo es vuestro, vosotros sois de Cristo, y 
Cristo es de Dios'. Decir que la ciudad es para la persona se en-
tiende en el contexto doctrinal de la ordenación a Dios de la una 
y de la otra. La ciudad no está ordenada al egoísmo, al orgullo, 
a la voluntad de poder de la persona». 
Siguiendo por esta línea de los riesgos y peligros que trae 
consigo el totalitarismo, podemos decir que el pensamiento del 
Aquinate se contrapone a la concepción del totalitarismo hegeliano 
que sólo admite la posibilidad de estado confesional87. 
El totalitarismo es la pretensión de evitar el pecado a toda cos-
ta; ahora bien, dicha pretensión en ningún momento cruzó por la 
mente de Tomás de Aquino, y mucho menos por la de Dios mismo. 
El Aquinate no sólo admite que el mal exista en la sociedad, sino 
también que las leyes emanadas por el poder en algunos casos pue-
den ser injustas, e incluso que sea moralmente lícito actuar contra 
el príncipe 8 8 y ello porque, aunque considere primordial entre to-
dos los fines y punto de referencia obligado para la actividad polí-
tica a Dios, en cuanto que es el fin último al cual debe el hombre 
ordenarse8 9, no se le ocurre que la confesionalidad del Estado de-
ba ser tan radical que consista en identificarse con el mismo Dios 
o con la autoconciencia absoluta como planteaba Hegel 9 0. 
3. Caracteres de la ciencia política 
La política es una ciencia práctica por su objeto 9 1 . Ella es-
tudia las acciones que lleva a cabo el hombre en cuanto ser so-
cial. Ahora bien, como es una ciencia práctica debe necesaria-
mente consultar la historia y la experiencia de las diversas formas 
de gobierno, pues, es a través de ellas como podrá construir una 
doctrina conforme a la realidad9 2. En este sentido nos dice Santo 
Tomás: 
«Toda ciencia práctica es tanto más perfecta cuanto 
más desciende a los detalles en los que se desarrollan los 
actos humanos» 9 3. 
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Por ello el Aquinate para construir una doctrina política 
auténticamente humana y cristiana hará confluir los conocimientos 
convergentes que le aportan la filosofía y la teología junto con los 
datos provenientes de la experiencia y las enseñanzas de la his-
toria 9 4 . 
«Santo Tomás conocía la Biblia y la historia sagrada del pue-
blo hebreo; las constituciones políticas de varias ciudades griegas y 
limítrofes, a través de las informaciones de Aristóteles en sus li-
bros De Política; y la historia del pueblo romano, por sus historia-
dores Salustio y Tito Livio, por Valerio Máximo y San Agustín, 
en su obra De civitatae Dei; amén de la europea de su tiempo. 
Historias y experiencias lo suficientemente narradas para que su 
ingenio privilegiado pudiese construir una doctrina política equili-
brada y realista. Los grandes genios rastrean las grandes leyes de 
la naturaleza y de la historia en los hechos y en los fenómenos 
más vulgares»9 5. 
Una vez dicho lo anterior, cabe señalar que este aspecto que 
hemos indicado y que hace referencia a la elaboración de la doctri-
na política por parte del Aquinate ha sido expuesto claramente 
por Wallter Ullmann. Según él, para Santo Tomás, la Scientia poli-
tica vendría a ser el conocimiento relacionado con el gobierno del 
Estado. De modo que la ciencia política era la ciencia del gobierno 
en cuanto relacionada con su producto natural, esto es, el Estado. 
En cuanto tal, esto estaba primariamente relacionado con asuntos 
prácticos y no con la especulación. Por eso él consideraba que esta 
era una ciencia operativa, es decir, una ciencia que se relacionaba 
con la puesta en práctica de las teorías. Por ello podemos decir, 
siguiendo a Santo Tomás, que la ciencia política no era una cien-
cia que simplemente reconociese las cosas y se quedara en la mera 
especulación de las mismas sin hacer nada acerca de ellas 9 6. 
La base de esta «ciencia operativa» era la razón humana con 
que el hombre había sido dotado por naturaleza. Esto se convirtió 
en el punto central de su sistema. Esta razón humana recibía su 
dirección y orientación de la experiencia concreta9 7. 
El nacimiento de la ciencia política mostró inmediatamente su 
carácter humano y práctico: lo que contaba era la experiencia huma-
na y la observación de los elementos humano-naturales, porque la 
ciencia política, como él subrayó, era parte de las ciencias humanas y 
por tanto «apuntaba a la imitación de la naturaleza»9 8. 
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Pasemos ahora a hacer algunas breves consideraciones en tor-
no al sujeto y objeto de la ciencia política. Así pues, el Aquinate, 
en el número 4 del Prefacio a La Política " , nos habla del obje-
to de la ciencia política cuando nos dice que la razón debe organi-
zar a los hombres en una comunidad. De igual modo resalta que 
la comunidad civil es la más perfecta y por tanto la ciencia que 
de ella se encarga es superior a las demás. Véase ahora el texto de 
Santo Tomás: 
«Pero la razón humana no debe solamente poder 
disponer de los materiales que se ofrecen a su uso; debe 
disponer también de los hombres mismos, en cuanto los 
gobierna, y en ambos dominios procede de lo simple a lo 
complejo. 
Los materiales que se ofrecen al uso de la razón son 
la madera con la que se hace un navio, las piedras y las 
vigas que le sirven para edificar una casa. En cuanto a los 
hombres mismos, la razón debe, por ejemplo, organizar a 
muchos hombres en una cierta comunidad. 
Y puesto que las comunidades humanas difieren en-
tre sí según su categoría y ordenación respectivas, la su-
prema será la civil, cuya finalidad es bastarse por sí misma 
para la vida humana; por lo cual ella es entre todas la 
más perfecta. 
Ahora bien: todo lo que el hombre puede usar se 
ordena a él mismo, quien les es superior, como a su fin. 
Es pues, necesario que de lo que puede ser conocido 
y producido por la razón, el 'todo' constituido por la ciu-
dad sea el más importante» 1 0 0. 
«Si el sujeto de la actividad y de la ciencia que nos ocupan 
es el hombre, a sensu contrario puede inferirse legítimamente que 
no es la sociedad como un todo, ni el grupo social, ni el Estado, 
ni alguna otra organización ni institución. Y si el objeto de la polí-
tica (como ciencia) es una actividad, inferimos que, primariamente, 
tampoco está constituido por fenómenos, instituciones, organiza-
ciones u otras cosas. Esto no quiere decir que en la realidad políti-
ca no haya una buena cantidad de instituciones, organizaciones y 
fenómenos; ni que los grupos sociales nos sean indiferentes»101. 
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Conforme a lo que hemos estudiado acerca del Aquinate po-
demos decir que, para él, la política es una actividad personal y 
libre. De este modo, el sujeto de la política será la persona huma-
na, al igual que ocurre con el Derecho. Así pues, la política está 
en estrecha relación con el sujeto que actúa y tiene en cuenta sus 
peculiares características, y por eso nos dice Santo Tomás que «la 
política no hace a los hombres sino que los toma como se los da 
la naturaleza» 1 0 2. Por otra parte, el objeto de la política lo confor-
marán una serie de actos o acciones que por ser humanas son li-
bres. Por tanto si hay libertad, hay responsabilidad, de ahí que 
quienes llevan a cabo las acciones son éticamente responsables de 
sus actos porque cabe hablar de condicionamiento pero no así de 
determinación: cuando aparece la determinación desaparece la polí-
tica. De acuerdo con esto podemos decir que la política, al ser ac-
tividad individual y no mero fenómeno colectivo, queda sometida 
al juicio de conducta propio de la ética 1 0 3. 
Por el momento vamos a centrarnos en la política, dejando 
de lado las cuestiones referentes a las relaciones entre ética y polí-
tica, para volver a ellas más adelante. Baste ahora señalar que San-
to Tomás intenta construir una ciencia política cristiana; por ello, 
para él, la política en cuanto ciencia debe remontarse a principios 
universales de orden natural o filosófico y de orden sobrenatural 
o teológico 1 0 4. 
De este modo, nos dice Ramírez: «El punto de vista, el as-
pecto formal, la perspectiva desde la cual Santo Tomás enjuicia la 
política es, sin desdeñar la historia y la experiencia, el filosófico 
y el teológico mancomunados en su función ética aplicada a la so-
ciedad política perfecta, trascendiendo lo meramente utilitario y 
hedonista y envolviendo, superándolo, lo puramente jurídico, para 
considerar el bien común humano honesto o moral en toda la ple-
nitud de que es susceptible en esta vida terrestre»1 0 5. Es siguiendo 
esta línea como pretendemos alcanzar una mayor comprensión del 
pensamiento político del Aquinate. 
En definitiva podemos señalar que Santo Tomás se encuentra 
con las concepciones políticas de Aristóteles y las hace suyas, las 
purifica con la luz del pensamiento cristiano. 
Sabemos que para Aristóteles la política es una ciencia natu-
ral. Cabe preguntarse entonces cuál es la actitud de Santo Tomás 
al enfrentarse a una concepción puramente natural. 
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Como ya sabemos, el fin sobrenatural del hombre no destru-
ye su fin natural. Por eso es que puede construirse una política 
con la sola consideración de este fin natural. Ahora bien, una polí-
tica así, siempre será insuficiente porque de hecho el hombre tiene 
un fin sobrenatural. Por ello el teólogo no podrá hacer suya, sin 
más, una política natural. Deberá estudiarla a la luz de la teología, 
teniendo en cuenta el fin sobrenatural del hombre 1 0 6 . Esto se 
aprecia claramente en Santo Tomás cuando nos dice: 
«El hombre no se ordena a la comunidad política con todo 
su ser y con todas sus cosas: y por consiguiente no es necesario 
que cualquier acto suyo sea meritorio o demeritorio en relación 
con la comunidad política, sino que todo lo que el hombre es, y 
todo lo que puede y tiene, debe ordenarse a Dios» 1 0 7 . 
A. Algunas orientaciones en torno a la palabra Política 
La política es una ciencia que tiene su origen en la teoría 
griega del gobierno de la ciudad. Esta teoría política griega se ha 
trasladado modernamente al Estado 1 0 8 . 
Etimológicamente «política» deriva de las voces griegas polis, 
politeia, política y politiké. Con una cierta aproximación podríamos 
traducir estos términos por: la ciudad y el conjunto de ciudadanos 
que la integran, la Constitución política, las cosas políticas y el ar-
te de la política. 
El uso que a través de los siglos se ha hecho de este térmi-
no, así como su aplicación a realidades muy diversas de la origina-
ria han hecho difícil su aprehensión y delimitación 1 0 9. Es por 
ello que consideramos necesario hacer algunas precisiones en lo 
que al término se refiere pues hoy en día no se entiende la políti-
ca del mismo modo a como la entendía el Aquinate. 
En una primera aproximación al término podemos decir que 
«la palabra política nació en forma adjetiva (del sustantivo Polis= 
Ciudad) de realidades nobles, como la prudencia política o la ocu-
pación política. En forma sustantiva se dijo originariamente en la-
tín politia, traslación directa de la politeia griega, y significaba lo 
que hoy entendemos por organización política de la sociedad. Lue-
go vino a significar la más noble de las profesiones y la más digna 
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de las ciencias humanas de orden práctico» 1 1 0. Por eso nos dice 
Santo Tomás: 
«Entonces, si la ciencia principal es la que trata del ob-
jeto más noble y perfecto, necesariamente es la política la 
principal, la ciencia arquitectónica, digámoslo así, respecto de 
todas las demás ciencias prácticas, al menos en cuanto al 
bien último y perfecto en las cosas humanas» 1 1 1. 
Así pues, podemos hacer algunas distinciones en torno al 
concepto de política. De este modo, en primer lugar tenemos que 
la política es la actividad que se explica con el ejercicio o la parti-
cipación en la acción directiva de la comunidad o bien, con el 
concurrir como quiera que sea en la vida de dicha comunidad. La 
política, entendida así, se corresponde con el concepto de técnica 
o arte de gobierno. 
En segundo lugar tenemos la Ciencia política que es aquella 
que, manteniéndose en un plano empírico, hace resaltar las diver-
sas formas de gobierno, la división de los poderes, las acciones 
efectivas para poner por obra las decisiones que son consideradas 
como las mejores a los efectos de guiar a los individuos hacia la 
consecución de lo que se considera que es el bien común de la so-
ciedad. 
En tercer lugar tenemos la filosofía política, que viene a ser 
la investigación acerca del ser de la política y de todo aquello que 
a ella concierne: el concepto de Estado, las relaciones entre indivi-
duo y colectividad, entre libertad y autoridad, así como las relacio-
nes entre política y moral 1 1 2 . 
Volviendo al sentido original del término hay que señalar 
que para los griegos, la meta de la política viene a ser la virtud 
y, por tanto, el mejor orden político será aquel que permita el de-
sarrollo de la virtud y proponga los medios para lograrla. 
De ello se deduce que para los griegos la política era básica-
mente filosofía política. Pues entre ellos no se diferencia la filoso-
fía política de la Ciencia política, puesto que el conocimiento so-
bre lo político implicaba una cierta reflexión y cuestionamiento 
acerca del mejor gobierno, los mejores medios para alcanzarlo, así 
como sobre el orden político justo e injusto 1 1 3. 
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Nosotros asumimos el término «política» en un significado 
muy vasto y general, según el cual la vida política mira a la entera 
existencia histórico-social del hombre y se manifiesta en múltiples 
formas: algunas surgen más inmediatamente de la naturaleza huma-
na y de sus inclinaciones radicales, otras requieren una interven-
ción más directa de la razón, de la fuerza moral, de la libertad. 
Con sus luces y sombras, la política es indudablemente una reali-
dad humana compleja y variada, en la cual el hombre busca una 
integración y un soporte cultural y material, y en última instancia 
busca una plena cultivación material, intelectual y moral de la vi-
da. Esto se corresponde con la idea de que el hombre es un ani-
mal social y político: el hombre no tiende sólo a establecer con 
sus iguales una serie de relaciones sociales de géneros diversos, si-
no también y sobre todo a constituir la sociedad política. 
Entre todas las manifestaciones políticas la forma más alta y 
cuya realización es más plena lo constituye la sociedad política; 
compuesta de personas que pretenden alcanzar y gozar del bien 
político. Cabe señalar aquí que, si bien el Estado no se identifica 
con la sociedad política es la parte más importante de ella. 
Sabemos, además, que las ciencias filosófico-morales estudian 
el obrar humano individual y colectivo en sus diversos aspectos. 
Al nivel de la filosofía moral nos encontramos con una serie de 
problemas fundamentales como son: el bien moral, los fines, etc. 
Por otro lado, el objeto de la política (como ciencia y saber) 
es el obrar, en cuanto tiene relevancia para la sociedad política, y 
las cuestiones fundamentales del fenómeno político como son las 
preguntas acerca del significado, la naturaleza y el fin de la política. 
La política, así entendida, comprende en su interior a la filo-
sofía política, la teoría política y la ciencia política empírica. Hay 
que advertir que la política o Ciencia política, no debe ser confun-
dida con las ciencias políticas, como son por ejemplo: la demogra-
fía, el derecho, la economía política, etc., es decir, con aquel con-
junto de ciencias que son necesarias para la conducción de la 
sociedad política y del Estado. 
La política, en cuanto no es arte empírica sino conocimiento y 
saber, puede ser definida también como Ciencia política, con C ma-
yúscula, en un sentido más próximo a la episteme politiké de Aristóte-
les: más aún, para Aristóteles la Ciencia política es idéntica a la filo-
sofía política, pues la Ciencia es la misma cosa que la filosofía. 
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Precisando todavía más los términos podemos decir que, en 
cierto modo, la verdadera Ciencia política es la filosofía política, 
mientras que la ciencia política (que se escribe con c minúscula) 
viene a ser la ciencia empírica de la política 1 1 4. 
Ya hemos dicho que Santo Tomás acoge la tradición aristoté-
lica, por ello pensamos que no hay diferencias entre su plantea-
miento de la política y el planteamiento aristotélico. No obstante 
podemos decir que: «la unión de elementos ético-políticos caracte-
rística de la polis griega se transforma principalmente, bajo el in-
flujo del cristianismo, en una delimitación entre un sector teológi-
co (o metafísico) y otro político que aparece como subordinado a 
aquél, hacia el que debe tender» 1 1 5. 
Por otra parte, nos encontramos con que el eterno resurgir 
del problema de los fines, la pregunta acerca del significado y de 
la naturaleza de la política, y la cuestión de si ella es una actividad 
dotada de sentido constituyen los puntos problemáticos sobre los 
cuales la ciencia política debe ceder el paso a la reflexión objeto 
de un saber que se encuentra en un orden superior. 
Así pues, para vivir bien políticamente es necesario pensar 
bien la política; esto significa que no puede haber nunca política 
sin filosofía política explícita o implícita1 1 6. 
B. La necesidad de la política 
Ya hemos hablado de la política en cuanto ciencia, veamos 
ahora lo que nos dice el Aquinate en relación a su necesidad: 
«De estas consideraciones sobre la ciencia política, 
que Aristóteles nos entrega en esta obra, podemos ahora 
obtener cuatro conclusiones: 
La primera, como es normal, concierne a la necesidad 
de tal ciencia. Todo lo que podemos conocer racionalmente 
necesita, en efecto, ser elevado por alguna doctrina a la per-
fección de la sabiduría humana llamada filosofía. Es así que 
el «todo» formado por la ciudad también es sujeto de ciertos 
juicios racionales; luego es necesario para la perfección de la 
filosofía elaborar acerca de la ciudad una doctrina llamada 
«política», o dicho de otro modo, una ciencia social» 1 1 7. 
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Lo primero que podemos plantearnos al leer las palabras del 
Aquinate es si existe una ciencia política que sirva para establecer 
con evidencia y certeza los principios esenciales y las cualidades pro-
pias de la sociedad política; o si solamente existe un arte político, 
es decir, un conjunto de preceptos empíricos, probables y que son 
buenos para la práctica inmediata, pero carecen de certeza absoluta. 
Sobre esta cuestión hay dos corrientes de opinión bien defi-
nidas: 
1. La corriente de los filósofos que abogan por la existencia 
de una ciencia política. Aquí estarían Platón y Aristóteles, y en con-
secuencia Santo Tomás. 
2. La corriente de los políticos, hombres de acción, que con 
las prisas y las necesidades prácticas y urgentes de acción, ponen 
por obra, llevados por el instinto y la experiencia, el arte de con-
ducir a los hombres. Ellos consideran a los filósofos de la política 
meros ideólogos: el gobierno no es para ellos una cuestión de cien-
cia sino de arte 1 1 8 . Santo Tomás prueba que la política es una 
ciencia y que además es necesaria y ello lo explica cuando dice que 
todo lo que es naturalmente conocible por la razón es necesaria-
mente objeto de la filosofía. 
Para facilitar un análisis del texto del Aquinate que hemos 
citado supra seguiremos el método empleado por H. Keraly quien 
procede a reestructurar el texto bajo la forma del silogismo lógico. 
De esta forma tenemos lo siguiente: 
1. Premisa mayor 
Todo lo que puede ser conocido por la razón debe ser obje-
to de una ciencia. Esta proposición entraña dos dificultades: 
a) La primera es explicar por qué todo lo que es objeto de 
conocimiento racional debe hallar su lugar en una ciencia, la cual 
debe ser elevada a la sabiduría. Esto se debe a la concepción to-
mista acerca de la sabiduría: ella tiene por objeto las causas prime-
ras. En virtud de lo cual, lo propio de la sabiduría es ordenar y 
dirigir a las ciencias particulares. Y esto es así por cuanto ella esta-
blece los primeros principios que todas las ciencias suponen. Pon-
gamos por ejemplo, el principio de contradicción. Todas las cien-
cias lo utilizan pero sólo la filosofía lo tiene por objeto, lo explica 
y defiende1 1 9. En este sentido nos dice Santo Tomás: 
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«La sabiduría no es cualquier ciencia, sino la ciencia de las 
cosas más honorables y divinas, como si la misma tuviera razón 
de cabeza entre todas, pues así como por los sentidos que están 
en la cabeza se dirigen los movimientos y las operaciones de todos 
los demás miembros, así también la sabiduría dirige a todas las de-
más ciencias, mientras que todas estas ponen debajo de ella sus 
principios» 1 2 0. 
b) La segunda dificultad radica en explicar por qué todo lo 
que es objeto de conocimiento racional puede ser integrado en al-
guna ciencia. Aquí se subraya la condición necesaria y suficiente, 
según Santo Tomás, de todo conocimiento científico, es decir, que 
sea el fruto de una actividad enriquecedora y coherente de la ra-
zón aplicada a lo real. 
De manera que este problema se soluciona si acudimos al con-
cepto de ciencia que nos da el Aquinate. Recordemos, pues, la defini-
ción que da Santo Tomás: «conocimiento cierto por sus causas». 
Conforme con esto tenemos que es suficiente mostrar que un objeto 
puede tener una explicación satisfactoria, necesaria y general, desde 
el punto de vista de su causalidad, para que pueda convertirse en 
objeto de una ciencia todo conocimiento causal es científico. 
2. Premisa menor 
Resulta que la sociedad puede ser conocida por la razón. Po-
demos decir que la sociedad no es fruto de una decisión arbitraria, 
ni de ninguna circunstancia fortuita en la historia de la humani-
dad. La sociedad es pues un hecho real y como tal puede ser co-
nocida por la razón 1 2 1 . 
Podemos decir que la sociedad puede ser objeto de conoci-
miento racional por su naturaleza: 
a) En razón de sus materiales esenciales: puesto que ella no 
es una reunión de voluntades invisibles, pertenecientes a espíritus 
puros, sino una reunión de hombres que manifiestan de manera sen-
sible su voluntad interior. 
b) En razón de su fin: ella tiene por objeto la totalidad del 
bien humano, dicha totalidad viene determinada por las exigencias 
de la naturaleza humana, la cual necesita tanto bienes espirituales 
como corporales 1 2 2. 
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Lo que hemos indicado en los párrafos anteriores, creemos 
que queda de manifiesto con la definición que en su momento di-
mos de lo que para el Aquinate es la sociedad: 
«Parece que la sociedad no es otra cosa que un con-
junto de hombres que se reúnen para realizar algo en 
común» 1 2 3 . 
3. Conclusión 
Dadas las premisas mayor y menor del silogismo arribamos 
a la conclusión: La sociedad debe ser objeto de una ciencia que es 
la política, también llamada ciencia social por el Aquinate. De 
igual modo nos dice que la política es necesaria para el perfeccio-
namiento de la filosofía de las cosas humanas. 
Como ya se dijo cuando estudiamos el número 3 del Prefa-
cio, la razón procede de lo más simple a lo más complejo. Luego 
como la vida social aparece como el más complejo de los objetos 
de que pueda ocuparse la filosofía práctica, pues la comunidad ci-
vil contiene todo lo demás; de donde resulta que la política es la 
primera (en orden a su objeto) en el plano de la importancia y 
necesidad1 2 4. 
Podemos decir para finalizar este apartado, que «la política es 
una ciencia, y una ciencia aparte y cabal. N o porque pudiera redu-
cir sus objetos al estado de fenómenos susceptibles de recibir una 
interpretación abstracta y puramente cuantitativa, sino porque en 
su propio ámbito —que es el de una cierta cualidad de la vida 
humana— proporciona un conjunto de conocimientos racionales, 
específicos y necesarios de las realidades del orden social, conside-
radas bajo el aspecto de su causalidad»1 2 5. 
C. El género de la política 
«Aristóteles habla muy concretamente de la ciencia política o 
civil; no sólo como parte de la filosofía, sino también como el sa-
ber específico y propio del gobernante. Bajo el primer aspecto, la 
política lleva la atención del filósofo al ámbito operable de los 
asuntos de la vida pública, perfeccionando y complementando, así, 
un conocimiento que debe dilatarse a la totalidad del ser. Pero 
4 3 6 NOEL FRANCESCHI FRANCESCHI 
Aristóteles no se limita a entender la política como una especula-
ción sobre el objeto con el que prácticamente se afana el gober-
nante. Sin dejar de mirarla como una parte de la filosofía, ve 
igualmente en ella la especie de saber que conviene al político y 
por la que debe ordenarse la ciudad» 1 2 6. 
Aristóteles elabora su teoría política, entendiendo ésta como 
una ciencia de la ciudad y para la ciudad, pero considerando a la 
ciudad real, a diferencia de Platón que ponía sus ojos en la ciudad 
ideal. Pensamos que es por ello que en la exposición de la doctri-
na política de Aristóteles se observa un mayor rigor y tecnicismo 
con respecto a la doctrina platónica. 
No obstante lo dicho, queremos prevenir al lector para que 
no caiga en el error de pensar que la doctrina política de Aristóte-
les se encuentra encerrada en una especie de tecnicismo neutro, in-
dependientemente de motivaciones éticas y metafísicas. La falacia 
de quienes hacen una interpretación como la indicada, queda pa-
tente a nuestros ojos cuando observamos que La Política de Aris-
tóteles está en íntima conexión con su Etica a Nicómaco. Así pues, 
las referencias de la Etica Nicomaquea a La Política son continuas 
y explícitas1 2 7. 
Por ello es por lo que Santo Tomás no vacila en decir en 
su comentario a la Etica a Nicómaco que «la doctrina de esta obra 
contiene los primeros elementos de la ciencia política» 1 2 8. 
La concepción aristotélica de la política difiere en grado 
esencial del puro practicismo. Ella no se reduce a un simple esque-
ma empírico, ni se confía tan sólo al buen sentido o a la rectitud 
de intención del gobernante. La prudencia política exige que el po-
lítico tenga una cierta ciencia política. 
Ahora bien, esta ciencia política, por virtud de su fin, posee 
un carácter práctico, al estar ordenada no a la especulación, sino 
a la acción. Y es en virtud de ello por lo que tiene que comenzar 
por ser, de algún modo, un conocimiento especulativo. 
Por otra parte, puesto que existen una serie de medios nece-
sarios para la perfección humana, que es lo que en definitiva busca 
la ley, Aristóteles establece para el político la necesidad de un cier-
to conocimiento especulativo del ser al que esos medios se orde-
nan. Es decir, que así como para el médico es necesario el conoci-
miento especulativo del cuerpo humano, para el político se 
requiere la contemplación de ciertas verdades relativas al alma 1 2 9 . 
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Conforme a lo anterior queremos hacer nuestras las siguien-
tes palabras del Aquinate: 
«Por tanto, es claro que el político debe de alguna manera 
conocer lo que pertenece al alma, como el médico que cura los 
ojos y todo el cuerpo debe estudiar los ojos y todo el cuerpo. Y 
tanto más, pertenece al político considerar el alma cuya virtud 
busca, cuanto que la política es mejor que la medicina (...). Pero 
vemos que los médicos más competentes estudian muchas cosas re-
ferentes al conocimiento del cuerpo y no se limitan a las activida-
des médicas. Por tanto, el político hace alguna consideración en 
cuanto al alma» 1 3 0 . 
En el número 6 del Prefacio a La Política, Santo Tomás in-
troduce una serie de elementos que hacen relación a la política. 
Allí nos dice que la política es una de las ciencias prácticas y que 
cae dentro del ámbito de la filosofía moral. Queremos realizar 
ahora nuestro análisis siguiendo el texto del Prefacio. Este dice así: 
«En segundo lugar, podemos inferir el género al que 
pertenece esta ciencia. Las ciencias prácticas, como sabe-
mos, se distinguen de las ciencias especulativas en que es-
tas últimas giran alrededor del simple conocimiento de la 
verdad, mientras que aquellas están ordenadas a la acción. 
Debemos, pues, incluir la ciencia política en el ámbito de 
la filosofía práctica: la ciudad es una cierta entidad respec-
to de la cual la razón humana no sólo es cognoscitiva, si-
no también operativa. 
Pero aún debemos distinguir, dentro de la razón 
práctica, dos aspectos operativos: uno actúa a la manera 
del fabricante cuya actividad se transmite a la materia ex-
terior: es lo propio de las técnicas llamadas mecánicas, co-
mo la del herrero, la del ingeniero, etc. El otro actúa de 
manera tal que su actividad, al contrario, permanece en 
quien actúa: como cuando deliberamos, escogemos, quere-
mos, etc., acciones todas estas cuyo estudio concierne a la 
filosofía moral. Es así que la ciencia política tiene por ob-
jeto el ordenamiento de los hombres, luego es claro que 
no debe incluirse dentro de las ciencias productivas (o téc-
nicas mecánicas), sino entre las de la acción, o sea, entre 
las ciencias morales» 1 3 1. 
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En primer lugar nos dice Santo Tomás que la ciencia política 
es una ciencia práctica y, por tanto, se diferencia de las especulati-
vas en cuanto que no se queda en la mera contemplación sino que 
busca la realización de lo que comienza a conocer. Con relación 
a esto, nos recuerda que existen dos categorías de ciencias prác-
ticas: 
a) Las ciencias de la producción: son aquellas que realizan 
un objeto determinado, operando sobre una materia exterior al 
hombre. Aquí estamos más bien en el ámbito de las técnicas. Nos 
encontramos ante el dominio del «saber hacer» por medio del cual 
el hombre transforma la naturaleza. 
b) Las ciencias de la acción: son aquellas que se refieren al 
conjunto de acciones inmanentes que puede realizar el hombre: 
pensar, querer, etc. Aquí nos encontramos dentro del dominio del 
«saber obrar». Por tanto las acciones que caen dentro de esta cate-
goría pertenecen a la ética o moral. 
Siendo la política una ciencia que tiene por objeto el ordena-
miento de los hombres, no puede caer bajo el dominio de las me-
ras técnicas. Ella no se reduce a la mera producción de una obra 
externa sino que cae dentro del concepto de las ciencias de acción. 
De lo anterior concluirá Santo Tomás que la política es una parte 
de la moral 1 3 2 . 
La consideración de la política como mera técnica nos ha lle-
vado a una serie de graves errores, así por ejemplo nos dice Llano 
refiriéndose al profesor Cafarra: «Como ha señalado Cafarra, entre 
las contradicciones que caracterizan a nuestro tiempo, hay una 
particularmente evidente y digna de atención: por una parte asisti-
mos a una larga serie de declaraciones de derechos del hombre y 
de intentos de producir unas normas jurídicas que estructuren una 
sociedad más justa; por otra, rara vez en la historia de la humani-
dad el hombre a sido herido tan profundamente en su dignidad 
personal(...). El diagnóstico de Cafarra —(—)— apunta tres causas: 
1) la separación de la política y el derecho de la moral; 2) la defi-
nición y puesta en práctica de la política ya no como «praxis», si-
no como «técnica» productora del ordenamiento social; 3) la con-
vicción de poder construir una ciencia política según el modelo de 
las ciencias de la naturaleza»1 3 3. 
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D. La dignidad de la política 
En el n. 7 del Prefacio a La Política, Santo Tomás precisa, 
más todavía, los caracteres de esta ciencia; así nos dice que respec-
to de las demás ciencias prácticas, la política es una disciplina prin-
cipal y arquitectónica. Veamos seguidamente como lo expresa el 
Aquinate: 
«En tercer lugar, podemos inferir cuál es, en relación 
con las demás ciencias prácticas, la dignidad de la política, 
su rango. Se ha visto, en efecto, que como todas las demás 
comunidades humanas deben referirse a la ciudad, es ella 
la más importante de cuantas la razón humana pueda 
constituir. 
Además, todos los organismos constituidos por las 
ciencias productivas con los materiales que se ofrecen a su 
uso se ordenan al hombre como a su fin. Entonces, si la 
ciencia principal es la que trata del objeto más noble y 
perfecto, necesariamente es la política la principal, la cien-
cia arquitectónica, digámoslo así, respecto de todas las de-
más ciencias prácticas, al menos en cuanto al bien último 
y perfecto en las cosas humanas. Y por esto afirma Aris-
tóteles, al final del décimo libro de la Etica, que la filoso-
fía de las cosas humanas 'culmina' con la política» 1 3 4. 
Santo Tomás demuestra en este texto que la política es la 
principal de las ciencias prácticas en función de su objeto. Por 
cuanto de dos ciencias de un mismo género, debe considerarse co-
mo más importante la que trate del objeto más noble y más per-
fecto. Ya, con anterioridad, hemos visto que la sociedad constituye 
la obra maestra de todas aquellas a las que la razón práctica del 
hombre pueda adherirse. Y como el objeto de la política es la so-
ciedad, evidentemente la política tendrá que ser la ciencia más no-
ble y principalísima. 
Santo Tomás también demuestra esto recurriendo al fin de la 
política. Este es el bien común que, en cuanto común, es «más 
divino» —según decía Aristóteles— que el bien de uno solo. Todo 
esto no es más que una aplicación del principio de totalidad 1 3 5. 
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Por otra parte, nos dice el Doctor Angélico, que la política 
es una ciencia arquitectónica. Y esto es evidente por cuanto la po-
lítica es la ciencia principal puesto que ella procura al hombre su 
mayor plenitud, ya que se preocupa del bien último y perfecto de 
las cosas humanas 1 3 6. Por ello es justo que sea ella quien gobier-
ne a las demás, así como el arquitecto dirige los gremios artesana-
les. La política es pues la ciencia que ordena y controla a las de-
más en función de la consecución del bien común, de quien es su 
garante 1 3 7. Por eso nos dice el Aquinate: 
«Las artes operativas existen en dependencia de la 
política. Así, la política las utiliza a todas, vale decir, al 
arte militar, a la economía y a la retórica para su fin, o 
sea, para el bien común de la ciudad» 1 3 8. 
No queremos terminar sin hacer una breve referencia a la 
relación entre política y metafísica. A pesar de que el Aquinate ha 
dicho que la política es la ciencia arquitectónica no podemos caer 
en el error de pensar que está por encima de la metafísica. El San-
to Doctor es muy categórico cuando habla sobre esta materia y 
por ello distingue claramente dos planos distintos al referirse a la 
relación entre estas ciencias. Así, nos dice: 
«Pero ha de saberse que dice Aristóteles que la polí-
tica es principalísima, no absolutamente, sino en el género 
de las ciencias activas que versan acerca de las cosas huma-
nas, de las cuales considera el último fin. Pues la ciencia 
divina, que es principalísima con respecto a todas las co-
sas, considera el último fin de todo el universo. Pero dice 
que a la política pertenece la consideración del último fin 
de la vida humana» 1 3 9. 
4. Relación entre la ética y la política desde la perspectiva del 
obrar humano 
A. El concepto de acto humano 
Para establecer cómo son las relaciones entre la ética y la po-
lítica es muy importante el concepto de acto humano que nos da 
Santo Tomás. 
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«Para Santo Tomás decir humano y decir moral es exacta-
mente lo mismo, aún cuando a veces se tienda a identificar en el 
lenguaje corriente lo moral con lo moralmente bueno. Esta identi-
ficación se origina probablemente en la unidad del acto, pero en 
verdad, un acto moralmente malo pertenece a la categoría de actos 
morales» 1 4 0. Por eso nos dice Santo Tomás: 
«Lo mismo es decir actos morales que actos hu-
manos» 1 4 1. 
«Y como actos humanos se llaman propiamente los 
que son voluntarios, por ser la voluntad apetito racional, 
el cual es propio del hombre, debemos considerar los ac-
tos en cuanto son voluntarios» 1 4 2. 
Vemos pues que la intervención de la voluntad es el elemen-
to clave para decir que un acto es humano o moral. Así pues, da-
do que todo acto humano se define como tal por su carácter de 
voluntario, resulta claro que toda ciencia del obrar es ciencia 
moral. 
De lo anterior se deduce que gracias al concepto de acto hu-
mano podemos decir que no puede haber oposición entre política 
y moral, como si la primera hiciese referencia a lo plural y la se-
gunda a lo individual1 4 3. 
En los apartados precedentes hemos hablado de las ciencias 
de la ética y la política. Queremos indicar ahora algunas relaciones 
que deben darse entre ellas como consecuencia del actuar libre del 
hombre. Del modo como éstas sean entendidas obtendremos unas 
consecuencias prácticas muy diferenciadas. Nos limitaremos por el 
momento a hacer sólo algunas observaciones por cuanto una pro-
fundización más seria en el campo de las consecuencias prácticas, 
implicaría necesariamente un estudio de las virtudes. 
Queremos recordar que según Santo Tomás es posible reali-
zar una subdivisión en partes de la filosofía moral en relación a 
los diversos objetos que en ella se estudian, así como de la consi-
deración del sujeto que actúa. En efecto, el hombre puede obrar 
o bien como singular o bien como miembro de una comunidad 
familiar o, en última instancia, como miembro de una comunidad 
política. Por tanto, según sea considerada la acción del hombre 
conforme a cada una de estas tres dimensiones, la filosofía moral 
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se divide en: monástica (o ética individual), económica (o familiar) 
y política 1 4 4. 
A pesar de que en el campo teórico se establece esta división 
de la ética, hemos de decir que en la práctica son inseparables por 
cuanto el hombre, como ya se ha dicho, es social por naturale-
za 1 4 5 y se dirige hacia su fin último en unión con los demás 
hombres 1 4 6 . 
Conforme a lo que ya hemos dicho, podemos añadir, si-
guiendo a J. L. Aranguren, que dentro de la división de la ética 
especial, tenemos lo que podemos llamar ética social o política, la 
cual tendría por objeto enseñarnos cómo debe ser y organizarse la 
sociedad civil, así como indicar los principios conforme a los cua-
les debe gobernarse para que la sociedad y el gobierno sean mora-
les, es decir, para que satisfagan las exigencias de la ética ge-
neral 1 4 7. 
Ya hemos dicho que el fin de la sociedad política es la con-
secución plena del bien de la naturaleza humana. Por eso el hom-
bre busca en dicha sociedad, la totalidad de recursos exteriores, 
corporales, intelectuales y morales necesarios a su naturaleza para 
vivir bien 1 4 8 . En esta búsqueda y consecución del bien es donde 
la sociedad política y la ciencia política adquieren su razón de ser, 
por tanto, ellas serán malas si no se subordinan a los principios 
generales de la moral. De aquí que podamos decir que no hay na-
da más falso que la pretendida distinción y oposición entre dos 
morales, una pública y otra privada; una misma ley moral domina 
la moralidad de los individuos y de la sociedad 1 4 9. Esto queda 
muy claro cuando Santo Tomás dice: 
«Es necesario que sea idéntico el juicio que se hace 
acerca del fin de la sociedad que aquel que se hace acerca 
del fin de uno solo» 1 5 0 . 
«Pero parece que el fin último de una multitud uni-
da en sociedad es vivir virtuosamente. En efecto: si los 
hombres se unen es para llevar juntos una vida buena, lo 
que cada quien aisladamente no podría lograr. Pero puesto 
que el hombre al vivir virtuosamente está ordenado a un 
fin ulterior que consiste en la fruición de Dios(...), es for-
zoso que la multitud humana tenga el mismo fin que el 
hombre considerado personalmente. El fin último de la 
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multitud unida en sociedad no es, pues, vivir virtuosamen-
te sino, por la virtud, llegar a gozar de Dios» 1 5 1 . 
Sabemos que una de las preocupaciones de los filósofos estri-
ba en descubrir los lazos invisibles que unen el ser y el pensar, 
y parece una cosa increíble que no haya un acuerdo perfecto con 
respecto a la relación que tiene la política con la ética. En estos 
últimos años algunos han pretendido defender una filosofía política 
sin ninguna relación con la ética. Ellos pretenden formular leyes 
para regir la vida de las colectividades humanas fuera de la consi-
deración de las leyes que regulan el actuar humano. 
N o vemos a través de qué camino se podría llegar a este re-
sultado. Por ello pensamos que es evidente que el hombre para 
perfeccionarse necesita inspirarse en las leyes profundas de la acti-
vidad humana, es decir, en las inclinaciones de su naturaleza. 
Esto es así por cuanto los hombres al entrar en una comuni-
dad no se apartan de su naturaleza, ni repudian su fin de hom-
bres. Lejos de esto, tal como hemos dicho, es precisamente en ra-
zón de su carácter de hombres por lo que ellos consienten de 
vivir en una ciudad, ya que la sociabilidad es el atributo propio 
de su naturaleza y el principio obligado para el cumplimiento inte-
gral de su destino de hombres. 
Todo ello indica que las premisas de su organización político 
social están contenidas en las virtualidades de su esencia. Y esto 
significa que la política, para estar en continuidad con sus orígenes 
ontológicos y psicológicos debe tener una regulación humana 1 5 2. 
v 
Por otra parte, «la moralización social ha de efectuarse, a la 
vez, por modo personal y por modo institucional. Renunciar a la 
función ético personal en la moralidad social sería desconocer que 
la ética entera es primariamente personal, que los datos y las virtu-
des, los deberes y los sentimientos morales, la conciencia y la res-
ponsabilidad conciernen a las únicas personas realmente existente, 
que son las individuales. Pero las personas individuales son impo-
tentes frente al Leviatán del Estado y frente a los poderosos gru-
pos de presión, que están tras él; y, por eso, la moralidad ha de 
inscribirse, institucionalizándola hasta donde se pueda, en la estruc-
tura misma del aparato político-social. Todo esto, sin olvidar nun-
ca el problematismo intrínseco a esta moralización y el hecho de 
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que la tarea moral, lo mismo la personal que la colectiva, es, en 
realidad una tarea infinita, inacabable»1 5 3. 
«La moral social o política, en el orden natural o puramente 
filosófico, es una ciencia esencialmente distinta de la moral indivi-
dual, ya que ambas, la individual y la social, son dos especies dis-
tintas de la filosofía moral plenariamente dicha, que es como un 
género próximo (...). La política no está fuera de la moralidad, co-
mo la sociedad no está fuera de la humanidad. El hombre no deja 
de serlo por vivir en sociedad, y la moralidad no deja de serlo por 
extenderse a la vida política del hombre» 1 5 4 . 
Así pues, lo que pretendemos defender es el ordenamiento 
moral de los actos políticos. Santo Tomás ha sometido la política 
a la moral, y ya Aristóteles fundaba sobre datos éticos sus nocio-
nes de política. Hemos visto como él, para hablar de política, echa 
mano de los conceptos de virtud, de justicia, en tanto que consti-
tuyen los fundamentos del bien común. 
Todas las ciencias, todas las artes, tienen un bien como fin; 
y el primero de los bienes debe ser el objeto supremo de la más 
alta de las ciencias. Ahora bien, ya hemos dicho que esta ciencia 
es la política 1 5 5. 
«En verdad no es posible oponer la moral («en sí») a la polí-
tica («en sí») y en consecuencia discernir entre una y otra constan-
tes tentativas de oposición y de dominación recíprocas, sino con 
una condición —absolutamente inaceptable—: definir la primera co-
mo puramente personal, autónoma, o sea, dependiente de la sola 
subjetividad individual, de la conciencia de cada uno, y limitar la 
segunda al dominio puramente tecnocrático, a las solas exigencias 
inmediatas y prácticas de la vida colectiva: el «interés» de todos, 
como se dice hoy» 1 5 6 . Conforme a ello pensamos que no es ad-
misible tal distinción habida cuenta de lo que ya hemos venido se-
ñalando, es decir, que en virtud del acto humano, es uno y el mis-
mo hombre el que actúa y vive en sociedad, aunque pueda 
distinguirse entre sus actos aquellos que tienen mayor o menor re-
percusión social 1 5 7. 
La política es pues una realidad moral, en cuanto que prima-
riamente no es otra cosa que el acto humano y deliberado especifi-
cado por el bien común de la sociedad civil 1 5 8. 
En definitiva, pensamos que ha quedado claro que los actos 
humanos no tienen solamente como fin el bien de nuestra natura-
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leza individual. Por el hecho mismo de que nosotros nos relaciona-
mos con nuestros semejantes en la sociedad, nosotros concurrimos 
voluntariamente a formar ciertos todos novedosos, los cuales tienen 
por fin el bien de la naturaleza humana, ya sea en nosotros o en 
todos los demás asociados. Así pues, algunos de nuestros actos tien-
den al bien de nuestra naturaleza individual y otros al bien de la 
sociedad y de nosotros en cuanto miembros de esa sociedad 1 5 9. 
Conforme a lo que hemos estudiado acerca del Aquinate po-
demos decir que, para él, la política es una actividad personal y 
libre. De este modo, el sujeto de la política será la persona huma-
na, al igual que ocurre con el Derecho. Mientras que el objeto lo 
conformarán una serie de actos o acciones que por ser humanas 
son libres. Por tanto si hay libertad, hay responsabilidad, de ahí 
que quienes llevan a cabo las acciones son éticamente responsables 
de sus actos porque cabe hablar de condicionamiento pero no así 
de determinación: cuando aparece la determinación desaparece la 
Política. De acuerdo con esto podemos decir que la Política, al ser 
actividad individual y no mero fenómeno colectivo, queda someti-
da al juicio de conducta propio de la Etica. 
B. La prudencia política 
Una vez estudiadas las relaciones de la política con la ética 
en el campo de lo teórico, queremos hacer una breve referencia 
a la articulación que en ellas se opera a nivel de la vida práctica. 
Para ello queremos destacar el papel central que desempeñan las 
virtudes de la prudencia y la justicia por considerarlas como las 
virtudes fundamentales que deben darse, tanto en el ciudadano co-
mo en el gobernante 1 6 0, para que la sociedad cumpla su fin que 
es el logro del bien común 1 6 1 . 
Así pues, Santo Tomás, actuando conforme a la tradición fi-
losófica, sostiene que la virtud es una estable propensión al bien 
descubierto, dictado y medido por la razón 1 6 2 , pero, además, 
agrega que la obra de un buen legislador y de un buen gobernante 
consiste en ayudar a los ciudadanos a vivir según la virtud 1 6 3, a 
realizar el bien común, a alcanzar el fin temporal de la sociedad 
al cual se llega con las virtudes de la vida activa, especialmente la 
prudencia del gobierno y la justicia 1 6 4. 
446 NOEL FRANCESCHI FRANCESCHI 
Si bien hemos dicho que la prudencia y la justicia son virtu-
des fundamentales para la articulación de la ética y la política, 
aquí sólo vamos a considerar brevemente lo que hace referencia a 
la prudencia, en cuanto que indispensable para la consecución del 
fin último, ya que como bien dice Santo Tomás: 
«La prudencia es un hábito activo con razón verda-
dera, que no versa sobre lo producido, que existe fuera 
del hombre, sino sobre el bien y el mal del hombre 
mismo» 1 6 5 . 
Podemos decir, que la Ciencia política por su referencia a la 
virtud de la prudencia es una ciencia «moral», de modo que po-
dríamos integrarla en un concepto amplio de ética, incluso pensa-
mos que puede ser concebida como ética del gobernante aunque 
no se reduce sólo a ello 1 6 6 . 
Asi pues, la prudencia viene a ser indispensable para la vida 
política en la sociedad por cuanto ella es la primera entre todas 
las virtudes morales 1 6 7 , y la cual domina a las demás virtudes 
morales 1 6 8. 
Por otra parte, Pieper afirma que «el conocimiento objetivo 
de la realidad es decisivo para obrar con prudencia. El prudente 
contempla, por una parte, la realidad objetiva de las cosas y, por 
otra, el querer y el hacer, pero, en primer lugar, la realidad, y en 
virtud y a causa de este conocimiento de la realidad determina lo 
que debe y no debe hacer. De esta suerte, toda virtud depende, 
en realidad, de la prudencia y todo pecado es, en cierta manera, 
una contradicción de la prudencia» 1 6 9. Por ello decimos con el 
Doctor Angélico: 
«Todo el que peca obra contra la recta razón que es 
la prudencia» 1 7 0 
La doctrina de la supremacía de la prudencia es de importan-
cia vital. Sólo mediante la educación en la virtud de la prudencia 
podremos alcanzar nuestra perfección. Es decir, podremos entender 
el obrar moral como algo inherente a nuestra propia naturaleza, 
de donde del conocimiento adecuado de nuestra realidad y del 
mundo que nos rodea podremos juzgar rectamente qué nos con-
viene hacer o no hacer. Es éste el mejor remedio contra el mal 
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llamado moralismo cristiano, que ve en la moral un conjunto de 
normas externas al hombre y que, más que reflejar su propio ser, 
se queda en un hacer concreto que viene impuesto desde fuera de 
nuestra naturaleza. 
«Sin embargo, el núcleo y la finalidad propia de la doctrina 
sobre la prudencia estriba precisamente en demostrar la necesidad 
de la conexión entre el deber y el ser, pues en el acto de pruden-
cia, el deber viene determinado por el ser» 1 7 1 . 
La prudencia es la madre y el fundamento de las restantes 
virtudes cardinales: justicia, fortaleza y templanza, de donde se si-
gue que sólo aquel que es prudente puede ser, por añadidura, jus-
to, fuerte y templado 1 7 2. 
La supremacía de la prudencia se manifiesta en que es causa, 
medida y forma de las demás virtudes. 
Es causa porque —afirma Pieper— «sólo la prudencia perfec-
ciona la rectitud impulsiva e instintiva del obrar, las disposiciones 
naturalmente buenas, para elevarse al grado de auténtica virtud, es-
to es, a la categoría racional de facultad perfectiva »173. 
Es la medida de la justicia, la fortaleza y la templanza. El 
imperio de la prudencia es la forma esencial extrínseca en virtud 
de la cual la buena acción es lo que es. Sólo gracias a esa forma 
ejemplar que da la prudencia, la acción es justa, valerosa o tem-
plada 1 7 4 . 
Por otra parte, la prudencia informa las restantes virtudes, 
les da su forma esencial intrínseca. Esto es así porque la prudencia 
deja sentir su efecto en toda virtud 1 7 5 y no hay virtud que no 
participe de la prudencia1 7 6. 
Por tanto, la prudencia es causa, raíz, madre, medida, ejem-
plo, guía y razón formal de las virtudes morales. Influye en todas 
las virtudes, dándoles el complemento que hace posible el logro de 
su propia esencia, y hace que por su participación las restantes vir-
tudes alcancen el rango de tales. 
Esta supremacía de la prudencia sobre las demás virtudes 
morales nos la explica muy bien García López: «Para determinar 
más esos fines de las virtudes morales entra en juego la prudencia, 
que versa propiamente sobre los medios, no sobre los fines, pero 
que fija en concreto el fin de las virtudes morales, porque ellos 
son también otros tantos medios para llegar al fin último de toda 
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vida humana. Las virtudes humanas inclinan en general a lo que 
es justo, a lo que es fuerte, a lo que es moderado, pero qué sea 
lo justo, lo fuerte y lo moderado en cada caso y atendidas las cir-
cunstancias, lo dictamina la prudencia» 1 7 7. 
Hemos dicho que la prudencia es la medida de todas las de-
más virtudes morales. Y ahora nos preguntamos cuál es la medida 
de la prudencia. La respuesta nos la da Pieper, siguiendo a Santo 
Tomás, cuando afirma: «la prudencia es, en efecto, la medida del 
querer y del obrar; pero, a su vez, la medida de la prudencia es 
ipsa res (la cosa misma) 1 7 8 , la realidad objetiva del ser» 1 7 9 . Vemos 
pues como es necesario, para un correcto estudio de esta virtud, 
entendida como virtud fundamental y necesaria para la correcta ar-
ticulación de la ética y la política, que acudamos a los fundamen-
tos metafísicos, pues como ya hemos dicho la medida de la pru-
dencia es la cosa misma 1 8 0 . 
La supremacía de la prudencia significa, ante todo, que el 
querer y el obrar se adecúen a la verdad; lo que sugiere, en defini-
tiva, la conformidad del querer y del obrar a la realidad objetiva. 
Antes de ser lo que es, lo bueno ha tenido que ser prudente; y 
prudente es lo que se adecúa a la realidad 1 8 1. Luego, podemos 
asegurar que uno de los rasgos del hombre prudente es el adecua-
do conocimiento de la realidad: de su realidad natural y de la rea-
lidad que le rodea, y que le lleva a actuar acorde con ella. 
En palabras de Pieper, «la primacía de la prudencia sobre las 
restantes virtudes cardinales indica que la realización del bien pre-
supone el conocimiento de la realidad. Sólo aquél que sabe cómo 
son y se dan las cosas puede considerarse capacitado para obrar 
bien» 1 8 2 . 
Pero ese conocer la realidad no se reduce en el prudente al 
conocimiento vago de unos cuantos principios de acción, sino que 
abarca también el conocimiento de la realidad concreta, con todas 
sus circunstancias. Es por ello que nos dice el Doctor Angélico: 
«El prudente precisa conocer tanto los primeros 
principios universales de la razón cuanto las realidades 
concretas sobre las que versa la acción moral» 1 8 3 . 
Son, por tanto, dos las fuentes de que se nutre el prudente 
para el conocimiento de la realidad: los principios universales de la 
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razón práctica, que nos vienen dados por la sindéresis, que es el 
hábito de los primeros principios morales y reside en el intelecto 
práctico —así como los primeros principios del pensar teórico resi-
den en el intelecto especulativo— y, por otra parte, el conocimien-
to de la situación concreta a la cual deben aplicarse esos primeros 
principios morales. 
El hombre prudente conoce la realidad concreta, conoce los 
principios morales que deben guiar su obrar y es capaz de tomar 
decisiones buenas en cuanto son adecuadas a la realidad1 8 4. 
La prudencia no se queda en el sólo conocimiento de la rea-
lidad, sino que se traduce en imperio 1 8 5 . Podríamos encontrar 
aquí una diferencia entre el saber de la ciencia moral —incluso el 
casuístico— y el de la virtud de la prudencia. El prudente no es 
aquel que conoce la realidad, sino el que conociendo la realidad, 
decide y obra conforme a ella 1 8 6. 
Esto es así porque en el obrar prudente podemos encontrar 
diversas fases. Los grados por los que pasa son: deliberación, juicio 
e imperio 1 8 7. «La actividad receptivo-preceptiva de los dos prime-
ros grados, la deliberación y el juicio, representan el carácter cog-
noscitivo de la prudencia (prudentia secundum quod est cognosciti-
va), mientras el segundo personifica su aspecto ordinativo 
(secundum quod est preceptiva)»188. 
Entre la deliberación, el juicio y el imperio, el acto principal 
de la prudencia es el imperio. La deliberación viene perfeccionada 
por la eubulia y la synesis; el juicio viene perfeccionado por la gno-
me, que son virtudes anejas a la prudencia y que podríamos catalo-
gar como partes de ella, en cuanto que sin estas virtudes no po-
dría haber prudencia1 8 9. «De esta suerte —dice García López— el 
acto principal, propio y exclusivo de la prudencia es el imperio o 
el precepto, mientras que los actos de deliberar y de juzgar perte-
necen a la prudencia secundariamente, en cuanto que ésta se sirve 
o ayuda de otras virtudes anejas o subordinadas» 1 9 0. 
Como afirmábamos, la prudencia no se queda en la delibera-
ción y el juicio, sino que impera al obrar, mira hacia el futuro, 
hacia lo todavía no hecho, de donde necesariamente surge un 
riesgo. 
Es por ello que el primer requisito de perfección de la pru-
dencia como imperio es la providentiam, aquella facultad que dis-
pone para apreciar con un golpe de vista si determinada acción 
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concreta es el camino que realmente conduce a la obtención del 
fin propuesto 1 9 2 . Pero no significa esto que el prudente vaya en 
busca de certezas antes de obrar, sino que, valiéndose de su expe-
riencia de la vida pasada, de la salud y el ojo avizor del instinto 
estimativo, de la esperanza, la rectitud del querer, el consejo de 
quien pueda dárselo, etc., se hace un juicio maduro y obra con 
una seguridad práctica, previendo las consecuencias de sus actos 
concretos. La providentia es una parte de la prudencia de máxima 
importancia. Tan es así que es la que ha dado el nombre a la vir-
tud 1 9 3 . Sin previsión de futuro no hay prudencia, y por ello la 
providencia forma parte esencial de la prudencia, es una de sus 
partes integrales o constitutivas y aun la más importante de todas. 
Descubrimos así la estrecha relación que hay entre la pru-
dencia y la justicia. La ve claramente Santo Tomás, quien afirma 
que: 
«La virtud moral donde mejor se muestra el uso de 
la recta razón —esto es, la prudencia— es la virtud de la 
justicia, que tiene por sujeto propio el apetito racional. 
De ahí que donde más se patentice el uso indebido de la 
razón sea, correlativamente, en los vicios que se oponen 
a dicha virtud» 1 9 4. 
Podemos afirmar, pues, que el que se limita a contemplarse 
a sí mismo, sin preocuparse por las cosas reales que le rodean, no 
podrá ser justo, ni valeroso, ni moderado; pero, sobre todo, no 
podrá ser justo. Santo Tomás nos ayuda a entender esta interrela-
ción prudencia-justicia: 
«El juicio es ciertamente acto de la justicia en cuan-
to que inclina a juzgar rectamente, pero es acto de la pru-
dencia en cuanto que ella profiere el juicio» 1 9 5. 
Es, en fin, una virtud necesaria para que la vida activa tienda 
a la propia perfección y para el conocimiento claro de la realidad. 
Sólo el prudente es puro y sencillo, abierto y preciso: claro 1 9 6 . 
Queremos ahora llamar la atención sobre un punto que, aún 
en nuestra moderna sociedad, caracterizada con frecuencia por la 
amoralidad, está muy difundido. Nos referimos al moralismo, que 
algunos califican de típicamente cristiano. 
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N o hay nada más contrario al obrar prudente que el moralis-
mo, el cual muchas veces se identifica con la casuística. 
Mientras la concepción de la prudencia como rectora del obrar 
moral nos lleva a concebir el obrar moral como un situarse del yo 
personal ante la realidad de las cosas, como un obrar responsable en 
conformidad con la verdad; la pérdida de este concepto ha condu-
cido a la des-personalización y a la des-naturalización del obrar vir-
tuoso. Ya no es el hombre quien, en la intimidad de su conciencia 
y ante Dios, debe decidir y responder personalmente de sus actos, 
sino que lo que debe hacer para obrar conforme a la verdad le viene 
impuesto desde fuera, mediante inacabables y agotadoras listas de 
actos buenos y actos malos, que parecen ser fruto de una regula-
ción externa, extraña a la propia naturaleza del hombre. 
Así, la virtud se convierte en un obrar externo conforme a 
unas normas que nos vienen impuestas de fuera: por el Legislador 
Supremo, para algunos; por la sociedad, para otros; por la utilidad, 
para no pocos. 
Es tal vez por esto que la virtud está tan devaluada en la so-
ciedad moderna. Parece que el obrar virtuoso no es otra cosa que 
someterse a unas normas, perder nuestra libertad y nuestra espon-
taneidad, cuando en realidad es todo lo contrario: la virtud no es 
fuerza represiva sino cauce o guía de nuestro obrar. Mediante el 
obrar virtuoso el hombre se realiza como hombre, responde como 
tal ante las exigencias de su naturaleza. Ser virtuoso no es asunto 
de unos cuantos que se deciden a someterse a unas normas, sino 
que es obligación de todos, y sólo lo conseguiremos usando recta-
mente nuestra libertad, situándonos responsablemente ante la reali-
dad, es decir, ante el bien. 
Es muy difícil catalogar a priori el obrar humano, que es de 
una riqueza inconmensurable. Será la prudencia la que, en cada ca-
so concreto, nos indique cuál es el obrar virtuoso, mediante el 
cual nos realizamos como personas, satisfaciendo las inclinaciones 
de nuestra naturaleza1 9 7. 
Es éste el motivo por el que urge que recuperemos cuanto 
antes el valor de la prudencia y la volvamos a colocar en su sitio: 
la primera de las virtudes y sin la cual no hay virtud. Por esto 
afirma el Doctor Angélico: «Aunque la templanza estuviese en el 
apetito concupiscible, si faltase la prudencia a la razón, esa tem-
planza no sería virtud» 1 9 8. 
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Antes hacíamos referencia a la sobrevaloración de la casuísti-
ca, presente en muchos moralistas actuales. La razón de esta sobre-
valoración radica, en buena parte, en una inadecuada identificación 
entre el agere y el faceré del hombre y, en consecuencia, entre pru-
dencia y arte 1 9 9 . 
«La prudencia —dice Pieper— perfecciona la capacidad ejecu-
tiva del hombre, mientras el arte (en el sentido que Santo Tomás 
da a la palabra) completa la productiva. El arte es la norma del 
hacer {recta ratio factibilium); la prudencia, norma del obrar (recta 
ratio agibilium)» 20°. 
El hombre se realiza a sí mismo mediante el obrar, que vie-
ne informado por la virtud de la prudencia, mientras que sus crea-
ciones exteriores vienen informadas por el arte. Cuando se confun-
den una y otra operación —agere y faceré —, existe el peligro de 
querer regular el obrar humano siguiendo las normas de la técnica, 
pretendiendo dar una serie de normas que determinen a priori cuál 
es el obrar humano recto. Esto nos lleva a caer en el error de juz-
gar los actos humanos en función de la perfección o imperfección 
de sus resultados externos, es decir, a juzgar dichos actos según 
eso que hoy llamamos el éxito 201. 
Se desprecia entonces el valor de la prudencia y se cae en 
una extensa casuística, que ahoga el alma humana y deja en un se-
gundo plano la virtud de la prudencia. Vienen entonces los gran-
des problemas de la personalidad, la estrechez de ánimo, la indeci-
sión. 
Pieper, conciente de la importancia de la prudencia, afirma 
que «una doctrina moral que no sea nada más que casuística, no 
sólo supone, sino que exacerba y perpetúa la minoría de edad éti-
ca del hombre. Tan pronto como se implanta la casuística, se tie-
ne por primera consecuencia que la capacidad de decidirse en los 
casos de conciencia es sustraída a la conciencia singular y entrega-
da a la autoridad del especialista»202. 
Hasta ahora hemos venido hablando de la virtud de la pru-
dencia sin más. Ahora bien, el Aquinate establece tres clases de 
prudencia: la monástica o individual, la económica o familiar y la 
política 2 0 3. 
A primera vista parece sorprendente el que puedan existir 
prudencias que busquen el bien de los demás, cuando hemos dicho 
que lo característico y esencial de la prudencia es la recta razón 
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en orden al bien propio del hombre 2 0 4 . Por tanto, cuando se ha-
bla de prudencia se entiende, fundamentalmente, prudencia indivi-
dual. Ahora bien, esta sorpresa que nos embarga una vez que he-
mos oído hablar al Aquinate de diversos tipos de prudencia, se 
desvanece cuando comprendemos que no existe incompatibilidad 
alguna entre el bien propio y el bien común. 
La realidad es que nuestro bien individual está integrado en 
un bien social, y que por eso quien persigue el bien social busca 
en él su propio bien, como se busca la parte en el todo, pues sin 
la perfección de éste no puede existir la perfección de aquélla2 0 5. 
«A la prudencia política le atañe principalmente el oficio de 
hacer armónicas estas relaciones entre el bien propio y el bien co-
mún, entre el individuo y la comunidad» 2 0 6. 
El solo concepto de prudencia política nos hace pensar en la 
imposibilidad de una separación entre ética y política. Además, el 
Aquinate explica de un modo muy claro la relación entre pruden-
cia y política cuando nos dice: 
«La prudencia y la política son el mismo hábito en 
substancia, porque una y otra constituyen una recta razón 
de lo agible acerca de los bienes y males humanos. Pues 
la prudencia es la recta razón de lo agible acerca de los 
bienes y males que afectan a un hombre, esto es, a uno 
mismo. En cambio, la política versa sobre los bienes y 
males de toda la multitud civil» 2 0 7. 
Queremos remarcar que se da una gran influencia de la éti-
ca en la política. Esto es así por cuanto el género está sumergi-
do en las determinaciones de la especie. En efecto, es imposible 
designar las condiciones de éxito de la actividad colectiva sin men-
cionar, a título de causas inmediatas, la prudencia política y la jus-
ticia social, y, a título de causas mediatas, todas las virtudes que 
inducen al servicio del bien común. Y esto supone ya conocidos 
el papel y la eficacia de cada una de estas virtudes, porque, de 
otro modo, las afirmaciones de la política se volverían ininteligi-
bles. Por tanto, la ética es como el alma, como el espíritu vivifica-
dor de la política. En una se consideran las leyes de la actividad 
virtuosa; en la otra, se estudian sus condiciones más inmediatas de 
realización2 0 8. 
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Puesto que es en la sociedad donde debe imperar una estre-
cha relación entre ética y política, si bien al filósofo corresponde 
sentar las bases o los postulados en que se apoya la armonía entre 
ambas ciencias, es al político a quien compete su aplicación prác-
tica. 
Citamos a continuación una frase de José Todoli Duque que 
nos parece muy ilustrativa en esta materia: «La ética, pues, señala 
los fines, las metas, los objetivos. La política los convierte en mo-
tivos del desarrollo personal, familiar o social. En el orden teórico 
la ética subalterna a la política. En el orden práctico la política 
dispone las cosas en orden al logro de los valores humanos» 2 0 9. 
Y en otro momento dirá: «La política es, como dice Aristóteles, 
una parte de la prudencia: un adjetivo que se ha sustantivado. Po-
lítica es la prudencia aplicada al régimen y gobierno de la ciudad, 
hoy Estado. Por consiguiente entra de lleno en el campo de la 
ética» 2 1 0. 
C O N C L U S I O N E S 
Del análisis que hemos realizado a lo largo de estas páginas 
creemos que se pueden extraer una serie de conclusiones referidas 
a las concepciones que el Aquinate tiene de la política, así como 
de la articulación de ésta con la ética: 
1. Santo Tomás establece en su prefacio a los comentarios a 
La Política una serie de principios. Es a la luz de ellos como he-
mos podido comprender su concepción de la política en general y 
de la sociedad como medio en el cual ésta se desarrolla. Ya aquí 
se puede comenzar a apreciar la estrecha relación entre ética y po-
lítica. Por ello dirá en sus comentarios a La Etica que no es lo 
mismo ser hombre bueno y ser buen ciudadano, según una políti-
ca cualquiera. Pues hay algunas políticas no rectas, según las cuales 
alguien puede ser buen ciudadano y no ser hombre bueno; pero 
según la política óptima, no hay buen ciudadano que no sea inse-
parablemente hombre bueno. 
2. Además, el Aquinate se ha propuesto dejar en claro que 
existe un orden en la naturaleza y que el conocimiento y el respe-
to de ese orden, así como el conocimiento que el hombre posee 
de sus limitaciones técnicas, se nos señalan como dos condiciones 
EL PENSAMIENTO POLÍTICO DE LEO STRAUSS 455 
indispensables para la realización de las obras humanas. De allí 
que la política, en cuanto que es una obra humana no está exenta 
del cumplimiento de estos requisitos y por tanto deberá ser ejerci-
da conforme a la naturaleza. 
3. Como ya se ha visto, la política está relacionada directa-
mente con la acción, por tanto, la tarea política sólo puede ser en-
tendida como conocimiento práctico. Por otra parte, el conoci-
miento teórico no puede ser directamente operativo. N o sólo se 
trata de conocer los medios y el modo de llevar a cabo una deter-
minada acción; se trata también de tener esa capacidad de ejecu-
ción que ha de caracterizar a todo buen gobernante. La experien-
cia, en el ámbito de la praxis, no solamente es el comienzo sino 
el punto de referencia continuo que determina substancialmente el 
tipo de saber práctico que la tarea política requiere. 
4. Conforme a lo dicho por Santo Tomás, los elementos sin-
gulares de la naturaleza son partes de un proyecto finalístico que 
los articula entre sí, de tal modo que cada uno de ellos se encuen-
tra integrado en un todo mayor. El todo viene a ser el fin hacia 
el que tienden las partes que lo componen y ellas sólo pueden ser 
entendidas de modo adecuado en su relación con el todo. La tota-
lidad es pues la perfección en la cual las partes cobran su verdade-
ro sentido y cada una desarrolla la función que le es propia. De 
igual manera el saber humano procede de lo simple a lo complejo. 
Este principio debe ser aplicado con particular atención 
cuando tratamos no sólo de las cosas que el hombre hace con su 
trabajo y de las cuales juzga la razón, sino también de los hom-
bres considerados en sí mismos y de la forma en que éstos estable-
cen o regulan sus relaciones recíprocas. De acuerdo con esto, el 
todo, al cual se ordenan los individuos singulares, es la comunidad 
humana. 
5. Podemos decir que el fin de la política es la felicidad de 
los hombres que consiste en obrar virtuosamente. Y esto es así 
por cuanto, en la mente de nuestro autor, la política es una parte 
de la ética. Por tanto la misión de la política debe ser: poner los 
medios de que legítimamente dispone para que los ciudadanos sean 
buenos y obren el bien, esto es, obren virtuosamente. 
Precisamente, el Aquinate afirma que Dios es el fin último 
de cada hombre singular. Ahora bien, para ello no necesita sepa-
rarlo de la comunidad humana, es suficiente con lograr una co-
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rrecta subordinación de la comunidad con respecto a Dios. Así da-
remos a la comunidad su lugar adecuado, es decir, considerándola 
como un medio para alcanzar el fin último. 
De este modo queda claramente establecido un bien común 
inmanente, que sería el propio de la comunidad civil o bien co-
mún terrenal, y, por otro lado tendríamos el bien común trascen-
dente que es la unión con Dios a la que debe aspirar cada hom-
bre. Estos dos bienes están estrechamente relacionados de modo 
que el uno coopera a la consecución del otro. 
De todo lo anterior se desprende que para Santo Tomás, el 
fin de la Política —que para él es una parte de la Etica— es la feli-
cidad de los hombres, que consiste en obrar virtuosamente. Esta 
debe ser la misión de la política: poner los medios para que los 
ciudadanos sean buenos y obren el bien, es decir, que obren vir-
tuosamente. 
6. Entre la ética y la política en general existen al menos dos 
tipos de relaciones. El primero se desprende de la respuesta a la 
pregunta ¿Qué es la Política? Esta, por ser una actividad humana, 
queda sometida a los dictámenes de la ética como las restantes ac-
tividades humanas. Pero, además, concurren en la política algunos 
rasgos peculiares que crean una especial relación con la Etica, a sa-
ber: la indeterminación, el carácter particularmente teleológico, el 
especial papel de los valores y la peculiar índole de los bienes e 
intereses en conflicto. 
El segundo tipo de relación se deriva de la concepción de 
que ni la actividad, ni las instituciones políticas son plantas sin tie-
rra, sino que crecen sobre un substrato social, económico, ético, 
y cultural que la política no crea, aunque puede, a su vez, influir 
sobre él. De esa manera, la ética resulta ser una importante base 
de la política. 
7. Sabemos que la unidad de una ciencia depende de la uni-
dad de su objeto propio. Ahora bien, la moral, se propone por 
objeto introducir el orden en las acciones humanas, en cuanto 
ellas concurren a un fin. Es en ésta convergencia del orden y el 
fin donde la moral encuentra un principio de unidad perfecta. 
Por ello, a pesar de que en el campo teórico se establece la 
división de la ética en individual, familiar y social, hemos de decir 
que en la práctica son inseparables por cuanto el hombre, como 
ya se ha dicho, es social por naturaleza y se dirige hacia su fin 
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último en unión con los demás hombres. De acuerdo con esto he-
mos visto cómo las ciencias prácticas se subordinan formalmente 
a la ética, pues cualquier objetivo práctico del hombre —en medi-
cina, economía, política, educación— es regulado por normas últi-
mas, que orientan al actuar humano a ciertas finalidades últimas, 
cuyo estudio corresponde a la ética. 
Con respecto a la ética, la política está en una relación de 
subordinación, al igual que sucede con la economía. Así, lo que 
se pide al economista es que tome buenas medidas económicas, y 
que las realice si no atenta contra valores superiores del hombre. 
Pero el economista no realizará su labor como economista si se 
atiene sólo a valores éticos para extraer de ellos los criterios nece-
sarios para la elaboración de las medidas económicas. La política, 
al igual que la economía, tiene su inspiración propia; su autono-
mía propia; ella ha ido diferenciándose progresivamente a lo largo 
de la historia. 
8. Pareciera que hay una contraposición cuando Santo To-
más nos dice que la ciencia Política es la ciencia arquitectónica y, 
que por tanto, debe dirigir a las demás ciencias prácticas, ya que 
ella considera el bien más alto y perfecto de las cosas humanas. 
Ahora bien, esto hay que interpretarlo no en el sentido de que la 
política sea una ciencia independiente de la moral, ni que ésta últi-
ma se halle subordinada a la primera, sino en el sentido de que 
la política o moral social es la parte más alta de la moral. 
Conforme a lo que hemos estudiado acerca del Aquinate po-
demos decir que, para él, la política es una actividad personal y 
libre. De este modo, el sujeto de la política será la persona huma-
na, al igual que ocurre con el Derecho. Mientras que el objeto lo 
conformarán una serie de actos o acciones que por ser humanas 
son libres. Por tanto si hay libertad, hay responsabilidad, de ahí 
que quienes llevan a cabo las acciones son éticamente responsables 
de sus actos porque cabe hablar de condicionamiento pero no así 
de determinación: cuando aparece la determinación desaparece la 
Política. De acuerdo con esto podemos decir que la Política, al ser 
actividad individual y no mero fenómeno colectivo, queda someti-
da al juicio de conducta propio de la Etica. 
9. Por último queremos destacar que se da una gran influen-
cia de la ética en la política. Esto es así por cuanto el género está 
sumergido en las determinaciones de la especie. En efecto, es im-
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posible designar las condiciones de éxito de la actividad colectiva 
sin mencionar, a título de causas inmediatas, la prudencia política 
y la justicia social, y, a título de causas mediatas, todas las virtudes 
que inducen al servicio del bien común. Y esto supone ya conoci-
dos el papel y la eficacia de cada una de estas virtudes, porque, 
de otro modo, las afirmaciones de la política se volverían ininteli-
gibles. Por tanto, la ética es como el alma, como el espíritu vivifi-
cador de la política. En una se consideran las leyes de la actividad 
virtuosa; en la otra, se estudian sus condiciones más inmediatas de 
realización. 
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17. S. Th., I, q. 75, a. 2, ad Resp.: «de ahi que cada cosa obre según es». 
18. E. GlLSON, Elementos de Filosofia Cristiana..., cit., p. 311. 
19. Cfr. S. Th., I-II, q. 10, a. 1, ad Resp.: «Como enseñan Boecio y el Filósofo, 
el término 'naturaleza' tiene diversas acepciones. Significa a veces el princi-
pio intrínseco en los seres móviles, y entonces naturaleza es la materia o 
la forma material (...). Otras veces, naturaleza significa la substancia o un 
ser cualquiera. Y en este sentido se dice que es natural a una cosa lo que 
le conviene por razón de su propia substancia». 
20. Cfr. W. ULLMANN, The Ingredients of the Thomistic Synthesis: St. Thomas 
and Aristotle, en AA.VV., «St. Thomas Aquinas: On Ethics and Politics*, 
London 1988, p. 116. 
21. «Poiché tutto l'ordine ontologico nel suo complesso e nei suoi elementi re-
sulta essenzialmente dinamico, sembra possibile dedurre dall'analisi della na-
tura o forma di ogni essere (...), la direzione e il senso del suo operare. 
Infatti gli esseri perfettibili non hanno una perfezione già conquistata e pos-
seduta una volta per sempre, ma sono in continuo sviluppo con una perfe-
zione che si realizza progressivamente per una tensione dell'essere verso il 
dover essere, verso il suo ideale o il suo fine naturale». B. D'AMORE, // 
problema dell'essere e del dover essere, en «Atti del Congresso Internazionale: 
Tommaso D'aquino nel suo settimo centenario. L'essere», VI, Napoli 1977, 
p. 145. 
22. Cfr. A. MlLLAN-PuELLES, Léxico filosofico, Madrid 1984, Voz Naturaleza, 
pp. 435-441. 
23. Cfr. C.G., III, ce. 2-3. 
24. J . MARITAIN, LOS derechos del hombre y la ley natural, Buenos Aires 1961, 
p. 100. 
25. Cfr. C.G., III, cc. 2-3. 
26. Cfr. A. MlLLAN-PUELLES, Léxico filosófico..., cit., Voz Naturaleza, pp. 
435-441. 
27. Cfr. W. ULLMANN, The Ingredients of the Thomistic Synthesis: St. Thomas 
and Aristotle..., cit., p. 116. 
28. La numeración de parágrafos que señalaremos de ahora en adelante para re-
ferirnos al Prefacio a la Política ha sido tomada de la traducción castellana 
de H. KERALY. 
29. La traducción castellana ha sido tomada de la obra ya citada de H. KERALY. 
El texto latino que a continuación reproducimos corresponde a la edición 
Marietti, Roma 1966: «Sicut Philosophus docet in secundo Physicorum, Ars 
imitatur naturam. Cuius ratio est, quia sicut se habent principia adinvicem, 
ita proporcionabiliter se habent operationes et effectus. Principium autem 
eorum quae secundum artem fiunt est intellectus humanus, qui secundum 
similitudinem quandam derivatur ab intellectu divino, qui est principium re-
rum naturalium. Unde necesse est, quod et operationes naturae, et ea quae 
sunt secundum artem, imitentur ea quae sunt in natura. Si enim aliquis ins-
tructor alicuius artis opus artis efficeret, oporteret discipulum, qui ab eo ar-
tem suscepisset, ad opus illius atendere, ut ad eius similitudinem et ipse ope-
raretur. Et ideo intellectus humanus ad quern intelligibile lumen ab intellectu 
divino derivatur, necesse habet in his quae facit informan ex inspectione 
eorum quae sunt naturaliter facta, ut similiter operetur». 
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30. Cfr. In decern libros Ethicorum ad Nicomachum expositio, cura et studio de 
R. Spiazzi, Torino-Roma 1964, Lib. I, Lect 1, n. 2; Lib. VI, Lect 3. 
31. Cfr. R., B O T T I G L I O N E , Metafisica della conoscenza e politica in..., cit., p. 17. 
32. Cfr. H . K E R A L Y , Santo Tomás de Aquino..., cit., pp. 32-38. 
33. J . PIEPER, El descubrimiento de la realidad, Madrid 1974, p. 47. 
34. Cfr. E. Z U L E T A , Razón y Comunidad. Notas desde una lectura actual de 
Aristóteles, en «Persona y Derecho», n° 10 (1983), p. 139. 
35. E. ZULETA, Razón y Comunidad..., cit., pp. 139-140. 
36. S. Tb. I, q. 79, a. 11, ad 2: «Intellectus enim practicus veritatem cognoscit 
sicut speculativus; sed veritatem cognitam ordinat ad opus». 
37. Cfr. J. PIEPER, El descubrimiento..., cit., pp. 47-48. 
38. J. PIEPER, El descubrimiento..., cit., p. 50. 
39. Cfr. D. INNERARITY, Razón política y razón práctica, en «Persona y Dere-
cho», n. 10 (1983), p. 159. 
40. Cfr. In decern libros Ethicorum ad Nicomachum expositio, cura et studio de 
R. Spiazzi, Torino-Roma 1964, VI, Lect 2, n. 1135. 
41. D. INNERARITY, Razón política y cit., pp. 156-157. 
42. La traducción castellana ha sido tomada de la obra ya citada de H . KE-
RALY. El texto latino que a continuación reproducimos corresponde a la 
edición Marietti, Roma 1966: «Et inde est quod philosophus dicit, quod si 
ars faceret ea quae sunt naturae, similiter operaretur sicut et natura: et con-
verso, si natura faceret ea quae sunt artis, similiter faceret sicut ars facit. 
Sed natura quidem non perficit ea quae sunt artis, sed solum quedam prin-
cipia praeparat, et exemplar operandi quodam modo artificibus praebet. Ars 
vero inspicere quidem potest ea quae sunt naturae, et eis uti ad opus pro-
prium perficiendum; perficere vero ea non potest. Ex quo patet quod ratio 
humana eorum quae sunt secumdum naturam est cognoscitiva tantum: 
eorum vero quae sunt secundum artem, est et cognoscitiva et fattiva: unde 
oportet quod scientiae humanae, quae sunt de rebus naturalibus, sint specu-
lativae, sive operativae secundum imitationem naturae». La cursiva es 
nuestra. 
43. Cfr. H . K E R A L Y , Santo Tomás de Aquino..., cit., p. 48. 
44. E. GlLSON, El espíritu de la filosofía medieval, Madrid 1981, p. 209. 
45. Cfr. De Reg.Princ, I, c. 1. 
46. Cfr. In decern libros Ethicorum ad Nicomachum expositio, cura et studio de 
R. Spiazzi, Torino-Roma 1964, I, 14, n. 174. 
47. H . K E R A L Y , Santo Tomás de Aquino..., cit., pp. 49-50. 
48. C. G., ILI, 17: «Esse enim partis est propter esse totius». 
49. C. G., ILI, 112: «Manifestum est partes omnes ordinari ad perfectionem to-
tius: non enim est totum propter partes sed partes propter totum sunt». 
50. S. Th., I-II, q. 92, a. 1, ad 3: «Bonitas cuiuslibet partis consideratur in pro-
portione ad suum totum: unde et Augustinus dicit (...), quod turpis est om-
nis pars quae suo toti non congruit». 
51. S. Th., II-II, q. 26, a. 3, ad Resp.: «Unaquaeque pars naturaliter plus amat 
commune bonum totius quam particulare bonum proprium». 
52. Cfr. H . K E R A L Y , Santo Tomás de Aquino..., cit., Mexico 1976, p. 52. 
53. Cfr. S. Th., I l i , q. 81, a. 1. 
462 NOEL FRANCESCHI FRANCESCHI 
54. Cfr. L. L A C H A N C E , L'humanisme politique de Saint Thomas, Paris 1964, p. 
295. 
55. Cfr. S. Th., I-II, q. 92, a. 1. 
56. La traducción castellana ha sido tomada de la obra ya citada de H. K E -
RALY. El texto latino que a continuación reproducimos corresponde a la 
edición Marietti, Roma 1966: «Procedit autem natura in sua operatione ex 
simplicibus ad composita. Ita quod in eis quae per operationem naturae 
fiunt, quod est maxime compositum est perfectum et totum et finis alio-
rum, sicut apparet in omnibus totis respectu suarum partium. Unde et ra-
tio hominis operativa ex simplicibus ad composita procedit tamquam ex 
imperfectis ad perfecta». 
57. Cfr. R., B O T T I G L I O N E , Metafisica della conoscenza e politica in..., cit., pp. 
19-20. 
58. E. GlLSON, Le Thomisme. Introduction a la philosophie de Saint Thomas 
D'Aquin, Paris 1947, (El Tomismo, trad, castellana de Fernando Mugica, 
Pamplona 1978), pp. 574-575. 
59. De ente et essentia, c. 4, n ° 27: «Non autem potest esse quod ipsum esse 
sit causatum ab ipsa forma vel quidditate rei, dico sicut a causa efficiente; 
quia sic aliqua res esset causa sui ipsius, et aliqua res seipsam in esse produ-
ceret, quod est impossibile. Ergo oportet quod omnis talis res, cuius est 
aliud quam natura sua, habeat esse ab alio. Et quia omne quod est per 
aliud reducitur ad id quod est per se, sicut ad causam primam, oportet 
quod sit aliqua res, quae sit causa essendi omnibus rebus, eo quod ipsa est 
esse tantum; alias iretur in infinitum in causis, cum omnis res quae non 
est esse tantum, habeat causam sui esse, ut dictum est. Patet ergo quod in-
telligentia est forma esse; et quod esse habet a primo ente quod est esse 
tantum; et hoc est causa prima, quae Deus est». 
60. Cfr. Comp. Theol., I, 68. 
61. Cfr. De spiritualibus creaturis, a. 1. Cfr. también S. Th., I, q. 75, a. 5, ad 4. 
62. Cfr. C. G., L c. 43: «Ipsum esse absolute consideratum infinitum est. Nam 
ab infinitis et modis infinitis participan possibile est». 
63. C. C A R D O N A , Metafisica de la opción intelectual, Madrid 1973, p. 76. 
64. C. G. , I, c. 22: «Omnis res est per hoc quod habet esse. Nulla igitur res 
cuius essentia non est suum esse, est per essentiam suam, sed participatione 
alicuius, scilicet ipsius esse. Quod autem est per participationem alicuius, 
non potest esse primum ens: quia id quod aliquid participât ad hoc quod 
sit, est eo prius. Deus autem est primun ens, quo nihil est prius. Dei igitur 
essentia est suum esse». 
65. In I Metaph., lect. 10: «Quod enim totaliter est aliquid, non participât illud, 
sed est per essentiam idem illi. Quod vero non totaliter est aliquid, habens 
aliquid aliud adiunctum, proprie participare dicitur. Sicut si calor esset calor 
per se existens, non diceretur participare calorem, quia nihil esset in eo nisi 
calor. Ignis vero quia est aliquid aliud quam calor, dicitur participare ca-
lorem». 
66. Cfr. C. C A R D O N A , La metafisica del bien común, Madrid 1966, pp. 18-22. 
67. De Caritate a. 4 ad 2: «Est autem quoddam bonum commune quod pertinet 
ad hunc vel ad illum inquantum est pars alicuius totius». 
68. Cfr. C. C A R D O N A , La metafìsica del bien común..., cit., p. 35. 
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69. C. C A R D O N A , La metafísica del bien común..., cit., pp. 35-36. 
70. Cfr. Ibidem, p. 36. 
71. Questiones quodlibetales I, q. 4 a. 8c: «Manifestum est autem quod Deus est 
bonum commune totius universi et omnium partium eius; unde quaelibet 
creatura suo modo naturaliter plus amat Deum quam seipsam» . 
72. Cfr. C. G., LU, c. 17 
73. C . C A R D O N A , La metafisica del bien común..., cit., p. 41. 
74. Ibidem, p. 43. 
75. Cfr. S. R A M I R E Z , Pueblo y gobernantes al servicio del bien común, Madrid 
1956, pp. 35-36. 
76. Sobre este tema volveremos más adelante cuando tratemos del fin de la so-
ciedad. 
77. De Reg.Princ., I, c. 15: «Videtur autem finis esse multitudinis congregatae 
vivere secundum virtutem. Ad hoc enim homines congregantur ut simul 
bene vivant, quod consequi non posset unusquisque singulariter vivens; bo-
na autem vita est secundum virtutem; virtuosa igitur vita est congregationes 
humanae finis». 
78. De Reg.Princ., I, c. 15: «Non est ergo ultimus finis multitudinis congregatae 
vivere secundum virtutem, sed per virtuosam vitam pervenire ad fruitionem 
divinam». 
79. 5. Th., I, q. 5, a. 6, ad Resp.: «In motu appetitus, id quod est appetibile 
terminans motum appetitus secundum quid, ut medium per quod tenditur 
in aliud, vocatur utile. Id autem quod appetitur ut ultimum, terminans to-
taliter motum appetitus, sicut quedam res in quam per se appetitus tendit, 
vocatur honestum: quia honestum dicitur quod per se desideratur. Id autem 
quod terminât motum appetitus ut quies in re desiderata, est delectado». 
80. Cfr. S. R A M I R E Z , Pueblo y gobernantes al..., cit., p. 40. 
81. S. R A M I R E Z , Pueblo y gobernantes al..., cit., pp. 40-41. 
82. AAS 22 (1929), p. 62. 
83. Cfr. H . K E R A L Y , Santo Tomas de Aquino..., cit., p. 63 
84. C. C A R D O N A , La metafìsica del bien común..., cit., p. 79. 
85. Cfr. H. K E R A L Y , Santo Tomás de Aquino..., cit., p. 64. 
86. J . M A D I R A N , Le principe de totalité, Paris 1963, p. 76. 
87. Cfr. J . C H O Z A , Etica y Política: un enfoque antropológico, en A A . W . , «Eti-
ca y Política en la sociedad democrática» Madrid 1981, p. 49. 
88. Cfr. S. Th., H-n, q. 69, a. 4, ad Resp. 
89. Cfr. S. Th., I I I , q. 21, a. 4, ad 3. 
90. Cfr. J . C H O Z A , Etica y Política..., cit., p. 50. 
91. Cfr. In octo libros Politicorum Aristotelis expositio, cura et studio de R. 
Spiazzi, Torino-Roma 1966, proemium S. Thomae, n. 2. 
92. Cfr. S. R A M I R E Z , Pueblo y gobernantes al..., cit., p. 8. 
93. S.Th., I, q. 22, a. 3 ad 1: «Omnis enim scientia operativa tanto perfectior 
est, quanto magis particularia considérât, in quibus est actus». 
94. Cfr. S. R A M I R E Z , Pueblo y gobernantes al..., cit., p. 9. 
95. S. R A M Í R E Z , Pueblo y gobernantes al..., cit., pp. 9-10. 
96. Cfr. In octo libros Politicorum Aristotelis expositio, cura et studio de R. 
Spiazzi, Torino-Roma 1966, proemium S. Thomae, n. 6. 
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9 7 . Cfr. W. U L L M A N N , The Ingredients of the Thomistic Synthesis: St. Thomas 
and Aristotle, en AA.VV., «St. Thomas Aquinas: On Ethics and Politics», 
London 1 9 8 8 , pp. 1 1 7 - 1 1 8 . 
9 8 . Cfr. In odo libros Politicorum Aristotelis expositio, cura et studio de R. 
Spiazzi, Torino-Roma 1 9 6 6 , prooemium S. Thomae, n. 1. 
9 9 . Recordamos que la numeración de parágrafos que señalaremos para referir-
nos al Prefacio a la Política ha sido tomada de la traducción castellana de 
H. K E R A L Y . 
100 . La traducción castellana ha sido tomada de la obra ya citada de H. K E -
RALY. El texto latino que a continuación reproducimos corresponde a la 
edición Marietti, Roma 1966 : «Cum autem ratio humana disponere habeat 
non solum de his quae in usum hominis veniunt, sed etiam de ipsis homi-
nibus qui ratione reguntur, in utrisque procedit ex simplicibus ad composi-
tum. In illis quidem rebus quae in usum hominis veniunt, sicut cum ex lig-
nis constituit navem et ex lignis et lapidibus domum. In ipsis autem 
hominibus, sicut cum mukös homines ordinat in unam quamdam commu-
nitatem. Quarum quidem communitatum cum diversi sint gradus et ordi-
nes, ultima est communitas civitatis ordinata ad per se sufficientia vitae hu-
manae. Unde inter omnes communitates humanas ipsa est perfettissima. Et 
quia ea quae in usum hominis veniunt ordinantur ad hominem sicut ad fi-
nem, qui est principalior his quae sunt ad finem, ideo necesse est quod hoc 
totum quod est civitas sit principalius omnibus totis, quae ratione humana 
cognosci et constituí possunt». 
1 0 1 . A. C. P E R E I R A - M E N A U T , Doce tesis sobre la política, en AA.VV., «Etica y 
Política en la sociedad democrática», Madrid 1 9 8 1 , pp. 159-160 . 
1 0 2 . In octo libros Politicorum Aristotelis expositio, cura et studio de R. Spiazzi, 
Torino-Roma 1 9 6 6 , I, lect. 8, n. 1 3 1 : «Homines autem non facit politica, 
sed accipit eos a natura generatos». 
1 0 3 . Cfr. A. C. P E R E I R A - M E N A U T , Doce tesis sobre la política..., cit., p. 1 5 9 . 
104 . Cfr. S. R A M I R E Z , Pueblo y gobernantes al..., cit., p. 8. 
1 0 5 . S. R A M I R E Z , Pueblo y gobernantes al..., cit., p. 1 1 . 
1 0 6 . M. D E M O N G E O T , El mejor régimen político según Santo Tomás, Madrid 
1 9 5 9 , p. 19. 
107 . S. Th., I-II, q. 2 1 , a. 4 , ad 3: «Homo non ordinatur ad communitatem poli-
ticam secundum se totum, et secundum omnia sua: et ideo non oportet 
quod quilibet actus eius sit meritorius vel demeritorius per ordinem ad 
communitatem politicam. Sed totum quod homo est, et quod potest et ha-
bet, ordinandum est ad Deum». 
1 0 8 . A. D'ORS, Sistema de las ciencias, I, Pamplona 1 9 6 9 , p. 4 5 . 
1 0 9 . Cfr. S. S A N C H E Z G O N Z A L E Z , Ideas Políticas, en «Gran Enciclopedia Rialp», 
Voz Política, XVIII, Madrid 1 9 7 4 , pp. 7 1 8 - 7 1 9 . 
110 . V. R O D R I G U E Z , El régimen político de Santo Tomás de Aquino, Madrid 
1 9 7 8 , p. 6 . 
1 1 1 . La traducción castellana ha sido tomada de la obra ya citada de H. K E -
RALY. El texto latino que a continuación reproducimos corresponde a la 
edición Marietti, Roma 1 9 6 6 : «Si igitur principalior scientia est quae est de 
nobiliori et perfection, necesse est politicam inter omnes scientias practicas 
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esse principaliorem et architectonicam omnium aliarum, utpote considerans 
ultimum et perfectum bonum in rebus humanis». 
1 1 2 ; Cfr. A. A T T I S A N I , V O Z Politica, en «Enciclopedia Filosofica», Florencia 
1 9 6 7 , pp. 1 3 2 - 1 3 3 . 
113 . Cfr. S. S A N C H E Z G O N Z A L E Z , Ideas Políticas..., cit., p. 7 1 9 . 
114. Cfr. V. POSSENTI , La buona Società, Milán 1 9 8 3 , pp. 4 1 - 4 3 . 
1 1 5 . S. S A N C H E Z G O N Z A L E Z , Ideas Políticas..., cit., p. 7 1 9 . 
116 . Cfr. V. POSSENTI , La buona Società..., cit., p. 12 . 
117 . La traducción castellana ha sido tomada de la obra ya citada de H . K E -
RALY. El texto latino que a continuación reproducimos corresponde a la 
edición Marietti, Roma 1 9 6 6 : «Ex his igitur quae dicta sunt circa doctrinam 
politicam, quam Aristoteles in hoc libro tradit quatuor accipere possumus. 
Primo quidem necessitatem huius scientiae. Omnium enim quae ratione 
cognosci possunt, necesse est aliquam doctrinam tradi ad perfectionem hu-
manae sapientiae quae philosophia vocatur. Cum igitur hoc totum quod est 
civitas sit cuidam rationis iudicio subiectum, necesse fuit ad complementum 
philosophiae de civitate doctrinam tradere quae politica nominantur, idest 
civilis scientia». 
1 1 8 . Cfr. M.-B. SCHWALM, La Société et L'État, Paris 1 9 3 7 , pp. 1 2 0 - 1 2 1 . 
1 1 9 . R. V E R N E A U X , Introducción general y lógica, Barcelona 1 9 6 8 , pp. 19-24. 
120 . S A N T O T O M A S , Comentario de la Etica a Nicómaco, tr. de Ana Maria 
Mallea, Buenos Aires 1 9 8 3 , VI, Lect 6, n. 1 1 8 4 . 
1 2 1 . Cfr. H . K E R A L Y , Santo Tomás de Aquino..., cit., pp. 1 0 9 - 1 1 2 . 
1 2 2 . Cfr. M.-B. SCHWALM, La Société et L'État..., cit., p. 124 . 
1 2 3 . Contra Impugnantes Dei cultum oc religionem, c. III: «Societas nihil aliud es-
se videtur quam adunatio hominum ad aliquid unum communiter 
agendum». 
124 . Cfr. H . K E R A L Y , Santo Tomás de Aquino..., cit., pp. 1 1 2 - 1 1 5 . 
1 2 5 . H. K E R A L Y , Santo Tomás de Aquino..., cit., p. 1 1 5 . 
126 . A. MlLLAN P U E L L E S , La función social de los saberes liberales, Madrid 1 9 6 1 , 
p. 8 3 . 
127 . Cfr. Ibidem, pp. 8 3 - 8 5 . 
1 2 8 . In decern libros Ethicorum ad Nicomachum expositio, cura et studio de R. 
Spiazzi, Torino-Roma 1 9 6 4 , Lib. I, lect. 2 . 
129 . Cfr. A. MlLLAN P U E L L E S , La función social de los..., cit., pp. 97-98 . 
130 . In decern libros Ethicorum ad Nicomachum expositio, cura et studio de R. 
Spiazzi, Torino-Roma 1 9 6 4 , Lib. I, lect. 19 , n. 2 2 7 : «Unde manifestum est 
quod oportet politicum aliqualiter cognoscere ea quae pertinent ad animam, 
sicut medicus qui curat oculos et totum corpus oportet quod consideret de 
oculis et de corpore toto. Et tanto magis hoc pertinet ad politicum, ut con-
sideret animam cuius virtutem inquirit, quanto est melior ipsa quam scien-
tia medicinae (...). Videmus autem quod excellentes medici multa tractant 
circa cognitionem corporis, et non solum circa medicinales operationes. 
Unde politicus habet aliquam considerationem de anima». 
1 3 1 . La traducción castellana ha sido tomada de la obra ya citada de H. KE-
RALY. El texto latino que a continuación reproducimos corresponde a la 
edición Marietti, Roma 1 9 6 6 : «Secundo possumus accipere genus huius 
scientiae. Cum enim scientiae practicae a speculativis distinguantur in hoc 
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quod speculativae ordinantur solum ad scientiam veritatis, practicae vero ad 
opus; necesse est hanc scientiam sub practica philosophia contineri, cum ci-
vitas sit quoddam totum, cuius humana ratio non solum est cognoscitiva, 
sed etiam operativa. Rursumque cum ratio quaedam operetur per modum 
factionis operatione in exteriorem materiam transeunte, quod proprie ad ar-
tes pertinet, quae mechanicae vocantur, utpote fabrilis et navifactiva et si-
miles: quaedam vero operetur per modum actionis operatione manente in 
eo qui operatur, sicut est consiliari, eligere, velie et huiusmodi quae ad mo-
ralem scientiam pertinent: manifestum est politicarti scientiam, quae de ho-
minum considérât ordinatione, non contineri sub factivis scientiis, quae 
sunt artes mechanicae, sed sub activis quae sunt scientiae morales». 
132. Cfr. H . K E R A L Y , Santo Tomás de Aquino..., cit., pp. 117-119. 
133. A. L L A N O , Libertad y sociedad, en A A . W . , «Etica y Política en la socie-
dad democrática», Madrid 1981, pp.90-91. 
134. La traducción castellana ha sido tomada de la obra ya citada de H . K E -
RALY. El texto latino que a continuación reproducimos corresponde a la 
edición Marietti, Roma 1966: «Tertio possumus accipere dignitatem et ordi-
nem politicae ad omnes alias scientias practicas. Est enim civitas principalis-
simum eorum quae humana ratione constitui possunt. Nam ad ipsam om-
nes communitates humanae referuntur. Rursumque omnia tota quae per 
artes mechanicas constituuntur ex rebus in usum hominüm venientibus, ad 
homines ordinantur, sicut ad finem. Si igitur principalior scientia est quae 
est de nobiliori et perfection, necesse est politicam inter omnes scientias 
practicas esse principaliorem et architectonicam omnium aliarum, utpote 
considerans ultimum et perfectum bonum in rebus humanis. Et propter 
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